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Un véritable théoricien de la littérature doit nécessairement  
réfléchir à autre chose encore que la littérature. 
Tzvetan TODOROV 
 
 
 
Vi è una sola luna, ma cadendo in innumerevoli pozze d’acqua 
i suoi riflessi appaiono come innumerevoli lune. 
Non è sorta alcuna nuova luna,  
è la stessa luna che viene riflessa da molti ricettacoli. 
Prabhat Ranjan SARKAR 
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INTRODUCTION 
 
Issu de la rencontre entre la culture africaine et la culture occidentale, le roman 
africain est donc “né de la colonisation”1. Il atteste par sa forme et par son contenu de cette 
filiation hybride : “Le roman, né de l’union de l’Europe et de l’Afrique, né du viol de cette 
dernière par la première – est comme un fils adoptif rebelle et lucide, apte à témoigner de ce 
que sont son père et sa mère”2. Ainsi que la critique l’a mis en lumière, pendant son siècle – à 
peu près – d’évolution, la production romanesque africaine a puisé dans les sources de ces 
deux univers culturels.  
Sans pour autant proposer une lecture de l’évolution critique3 qui a accompagné 
l’épanouissement de la littérature africaine, il faut toutefois relever que l’accent a été porté sur 
différents aspects de la composition romanesque, ce qui a permis d’effectuer aussi une 
catégorisation – parfois même un peu arbitraire – concernant les typologies de romans 
produits selon l’époque de publication4.  
En général, en effet, l’on considère que les textes littéraires de la période coloniale ne 
divergent pas sensiblement de l’imaginaire colonial de l’Afrique et qu’ils recourent 
strictement aux stylèmes et aux codes scripturaux de l’école réaliste du XIXe siècle français. 
L’émergence d’une véritable production romanesque dégagée de l’emprise du modèle 
européen, sur le plan idéologique aussi bien que stylistique, se manifeste aux alentours des 
indépendances des pays africains, parallèlement à une progressive prise de conscience de la 
part des intellectuels africains des séquelles culturelles que l’assimilation a engendrées.  
Les repères occidentaux ne s’estompent pourtant pas immédiatement après les 
configurations des états africains indépendants et la production littéraire africaine continue à 
adhérer essentiellement aux codes romanesques fournis par la littérature française, que les 
romanciers ont absorbés dans leur parcours d’étudiants et de lecteurs.  
À partir des années 80, toutefois, de nouvelles formes d’écriture, n’empruntant pas 
forcément le modèle français, ont pris un essor remarquable. Ce changement de nature 
                                                 
1
 Charles BONN, Xavier GARNIER, Jacques LECARME, Littérature francophone. Le roman, Paris, Hatier, 1997, p. 
242. 
2 Matar GUÈYE, “Échec, folie et mort dans le roman sénégalais”, in Frédéric MAMBENGA-YLAGOU (dir.), Ajouter 
du monde au monde : Symboles, symbolisations, symbolismes culturels dans les littératures francophones 
d’Afrique et des Caraïbes, Actes du colloque de l’Université Paul-Valéry (Montpellier 3-5 nov. 2005), 
Montpellier, Centre d’études du XXe siècle, 2007, pp. 401-426 : p. 406. 
3
 Un aperçu de l’évolution des démarches de la critique a été offert par Locha MATESO dans La littérature 
africaine et sa critique, Paris, ACCT/Karthala, 1986. 
4
 Pour un approfondissement sur les périodisations proposées par la critique, nous renvoyons à Georges NGAL, 
Création et rupture en littérature africaine, Paris, L’Harmattan, 1994, à János RIESZ, Südlich der Sahara. 
Afrikanische Literatur in französiche Sprache, Tübingen, Stauffenburg, 2013, pp. 65-189. 
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formelle correspond à une sorte d’ouverture de l’écrivain africain à une dimension plus 
universelle de la littérature, qui implique l’absorption d’influences littéraires provenant de 
toutes les aires du monde. Le roman africain contemporain s’abreuve donc à une culture 
mondiale hétéroclite qui fait de lui un “genre transculturel et intergénérique”1, ainsi que l’a 
défini SEMUJANGA.  
La lecture et l’étude des romans africains contemporains appartenant aux différents 
sous-genres réalistes – tels que, par exemple, le roman historique, le polar, le Bildungsroman 
– nous a permis de remarquer un trait commun aux textes avec lequel on a pu entrer en 
contact : à l’intérieur de textes structurés conformément au modèle romanesque mimétique, se 
présente de façon intermittente un événement d’ordre surnaturel, c’est-à-dire un fait qui 
dépasse la normalité ainsi qu’elle est conçue selon le prisme occidental. Il s’agit de 
l’introduction d’un élément qui n’est pourtant pas externe à la culture africaine, qui, comme 
on le verra dans la première section de l’étude, intègre la dimension de l’invisible dans le 
quotidien. Et pourtant, l’insertion de ce genre d’allusions dans le tissu narratif produit une 
rupture, crée une dissonance par rapport à l’ensemble du roman. Le réel que ces romans 
représentent est donc pourvu d’une certaine dose de surnaturel et ces deux aspects de la même 
réalité interagissent dans le texte en générant une sensation d’ambiguïté chez le lecteur.  
Tout en revêtant un rôle d’une importance remarquable, surtout à cause de sa 
fréquence dans le roman africain contemporain, cette technique d’écriture n’a pas été l’objet 
d’une étude critique spécifique. Comme on le montrera dans le premier chapitre, en effet, 
plusieurs chercheurs ont relevés cet aspect sans pour autant l’approfondir. Ou alors, les études 
effectuées ne couvraient pas la période que l’on entend prendre en considération. D’ailleurs, il 
faut souligner que ce trait de spécificité ne s’impose pas au niveau de la macrostructure du 
texte, mais qu’il jalonne les romans de façon discontinue et parfois très subtile et nuancée. 
Certains critiques ont donc estimé suffisant de ramener sa présence – somme toute pas 
déterminante sur le plan diégétique – aux catégories occidentales2 de ‘fantastique’, 
‘merveilleux’ ou ‘étrange’, quoique, comme on le signalera abondamment dans cette étude, il 
ne nous semble pas satisfaisant, ni correct d’un point de vue théorique, de faire adhérer de 
manière acritique ces étiquettes aux passages romanesques dont il est question.  
                                                 
1
Josias SEMUJANGA, Dynamique des genres dans le roman africain, Paris, L’Harmattan, 1999, p. 23. 
2
 Bien évidemment, la considération de l’insertion du surnaturel dans le tissu narratif a impliqué l’étude 
approfondie des théories occidentales le concernant. On n’a pourtant pas tenu pour nécessaire de fournir une 
synthèse critique de ces études, qui ne se seraient pas insérés dans la logique de cette analyse. Les références 
bibliographiques des principales études consultées sont toutefois présentes dans la section consacrée à la 
bibliographie.  
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Afin d’analyser et de définir les contours de cette orchestration du réel et du surnaturel 
dans le roman africain contemporain – pour reprendre le titre de cette thèse –, on a choisi un 
corpus de textes publiés à partir des années 80 dans lequel ce genre de choix scriptural se 
manifeste selon de différents degrés. En effet, comme cette analyse veut le montrer, les 
dissonances qui se créent au sein de la narration contribuent à des finalités multiples et, pour 
cela, elles varient selon le niveau d’intensité et de raffinement : l’on parlera alors, pour 
reprendre une métaphore musicale, de dissonances ‘constitutives’ ou ‘passagères’.  
Afin de permettre une appréciation générale de la caractérisation de ce trait de 
composition distinctif, que l’on pourrait définir comme un stylème, nous proposons, dans le 
deuxième chapitre de cette étude, un examen approfondi d’un premier niveau textuel, que l’on 
a appelé ‘thématique’ pour des raisons analytiques, mais qui, comme on le verra, rend compte 
de multiples aspects de la narration, tels que la caractérisation des personnages et la 
dimension spatio-temporelle. À travers ce type d’analyse, on montrera l’étendue et la 
fréquence de l’intervention de la sphère du suprasensible dans le cadre diégétique, mais aussi 
la multiplicité des configurations par lesquelles le surnaturel se manifeste et entre en conflit 
avec le réel.  
À un niveau moins macroscopique, nous nous concentrerons, dans le dernier chapitre, 
sur la production de l’effet de dissonance sur le plan de l’énonciation. Dans cette partie de 
l’étude, l’attention sera portée à la vérification de l’ambivalence interne du texte, qui sera 
mise en lumière à travers l’examen des catégories de l’énoncé et de l’énonciation. La 
considération d’oscillations textuelles exemplaires permettra de relever le fonctionnement des 
procédés que les auteurs mettent en acte avec des finalités précises. L’attention aux différents 
traitements narratifs du surnaturel à l’intérieur de ce corpus de romans permettra d’ailleurs de 
déterminer le degré d’intensité de ces manifestations textuelles et d’en mesurer la portée.  
Il est évident que l’on ne se propose pas de fournir une étiquette définitoire pour cette 
stratégie de composition, qui, d’ailleurs, ne permet pas qu’on puisse l’enfermer dans un 
système définitif. L’on considère cependant enrichissant d’offrir, à travers cette étude, un 
aperçu de cette technique d’écriture présente dans le roman africain contemporain qui, 
imposant au lecteur l’observation et l’acceptation d’un jeu de dissonances entre le réel et le 
surnaturel savamment orchestré à l’intérieur d’un cadre de narration réaliste, ne lui permet pas 
l’accès à une interprétation univoque de la réalité. 
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Chapitre I 
LE SURNATUREL 
 
Trop souvent, en effet, on nous prête des intentions qui ne sont pas les nôtres,  
on interprète nos coutumes ou nos traditions en fonction d’une logique qui, 
 sans cesser d’être logique, n’en est pas une de chez nous.1 
  
 1.1. LE SURNATUREL EN OCCIDENT 
 Le choix du terme ‘surnaturel’ pour désigner les phénomènes représentés dans le 
corpus que j’ai analysé dans cette étude est, en partie, justifié par sa généricité : dans 
l’impossibilité de choisir un terme spécifique pour rendre compte d’un ensemble de faits très 
hétérogène, il fallait trouver un mot qui puisse réunir en sa signification la typologie 
d’éléments qui a guidé la recherche du corpus à examiner.  
 Afin de pouvoir mieux délimiter l’objet de l’étude, il est indispensable de s’interroger 
sur la signification de ce terme
2, telle qu’on la retrouve, par exemple, dans le Dictionnaire de 
la langue française, pour comprendre en même temps la valeur que ce vocable, n’appartenant 
pas au domaine de la recherche scientifique, possède dans la mentalité de l’homme occidental. 
Le Trésor de la langue française informatisé définit le surnaturel comme “ce qui 
relève d’un ordre supérieur à celui de la nature, ce qui n’est pas réductible aux lois de la 
nature, aux explications rationnelles”3, en fournissant comme synonymes les termes 
fantastique et merveilleux. La deuxième définition du substantif est “ce qui vient de Dieu, ce 
qui a sa source en Dieu”, synonyme de divin, sacré, spirituel. La signification proposée par Le 
Petit Robert de la langue française porte sur la même contraposition : “qui est au-dessus de la 
nature, ne peut pas être expliqué par elle”, “qui ne s’explique pas par les lois naturelles 
connues”, et par extension “qui semble inexplicable, trop grand, trop intense pour être 
naturel”4. Il présente comme synonymes les termes divin, extraordinaire, magique, 
merveilleux, surhumain. 
                                                 
1
Amadou Hampâté BÂ, Aspects de la civilisation africaine : personne, culture, religion, africaine, Paris, 
Présence africaine, 1972, pp. 31-32. 
2Pour un approfondissement sur l’évolution du terme, voir Henry DUMÉRY, “Surnaturel”, Encyclopædia 
Universalis [en ligne], http://www.universalis.fr/encyclopedie/surnaturel/. 
3“Surnaturel” in Le Trésor de la langue française informatisé, 
http://atilf.atilf.fr/dendien/scripts/tlfiv5/advanced.exe?8;s=534820170.  
4“Surnaturel” in Le Petit Robert de la langue française, 2006. 
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Pour rendre compte aussi de la vox populi, on pourrait se référer à la source populaire 
par excellence, Wikipédia, qui s’attarde sur les raisons de l’impossibilité d’appliquer la 
méthode scientifique aux phénomènes relevant de la surnature : 
Le surnaturel est l’ensemble des phénomènes (réels ou non) dont les causes et les 
circonstances ne sont pas connues scientifiquement et ne peuvent pas être reproduites à 
volonté. Par conséquent, le surnaturel ne peut pas être étudié par la méthode scientifique, ou 
par la méthode expérimentale. En l’absence d’explications, les phénomènes surnaturels sont 
parfois attribués à des interventions divines (ex : les miracles) ou démoniaques, ou d’esprits 
(fantômes, possession), ou de pratiques “magiques”1.  
Comme le soulignent ces définitions que l’on vient de citer, le substantif ‘surnaturel’ 
désigne tout ce qui n’appartient pas au monde terrestre et qui n’obéit pas aux lois naturelles, 
qui ne peut pas être expliqué par la raison. Bien évidemment, ce terme renvoie à une vision du 
monde principalement occidentale, où le monde réel est représenté par la nature et ses lois, 
que l’homme s’efforce de comprendre et de maîtriser par la science moderne.  
En abordant le sujet de la surnature dans le monde africain, on rencontre tout de suite 
des difficultés dans la délimitation d’une notion univoque : le recours même aux termes 
‘surnature’, ‘surnaturel’ (dans sa valeur adjectivale ou nominale), relevant d’une perspective 
occidentale, peuvent en effet entrer en conflit avec les visions du monde appartenant à 
d’autres sociétés. Ces sociétés ont été pendant longtemps considérées comme primitives – 
puisque ne fondant pas leur connaissance sur des paramètres scientifiques – mais, au 
contraire, elles possèdent des systèmes de pensée très cohérents et structurés. Comme le 
souligne LÉVY-BRUHL, “la présence constante et la prédominance des éléments affectifs dans 
la représentation des puissances invisibles rend malaisé de définir dans nos langues ce que 
sont, pour la mentalité primitive, les rapports de la nature et du monde surnaturel”2. 
Il devient ainsi nécessaire de définir les contours de la pensée religieuse africaine, pour 
pouvoir ensuite regrouper les événements étranges représentés dans les romans étudiés dans la 
catégorie du ‘surnaturel’.  
 
  
                                                 
1
 “Surnaturel” in Wikipédia. L’encyclopédie libre, http://fr.wikipedia.org/wiki/Surnaturel. 
2
 Lucien LÉVY-BRUHL, Le surnaturel et la nature dans la mentalité primitive, Paris, Alcan, 1931, p. XXXVI 
(Introduction).  
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 1.2. LE SURNATUREL EN AFRIQUE 
 
Ce qui est plus grave, et même aberrant, c’est l’attitude de ce qu’on appelle « l’élite africaine » :  
la crainte d’être traités de sauvages ou de non-civilisés, par quelques Européens, éloigne certains 
hommes de cette « élite » de secrets de nos pères qu’ils taxent, eux aussi, de superstition.  
[…] Quels barbarismes ! Superstition, magie :  
ces mots n’existent pas dans notre vocabulaire de Nègres ; 
 ils n’y ont pas même leurs synonymes. 1 
 
L’abord de la question du surnaturel dans l’Afrique subsaharienne comporte une 
réflexion sur la terminologie à employer. Le choix du terme ‘surnaturel’ est, comme on l’a vu, 
indicatif d’une conception du monde qui appartient au système de pensée occidental. La 
langue relevant elle-même d’une manière spécifique d’appréhender la réalité, si cette dernière 
varie selon les cultures, bien évidemment la production lexicale diffère aussi. Comme le 
signale Roger BASTIDE, les terminologies issues des langues occidentales n’arrivent pas 
toujours à recouvrir les catégories linguistiques des autres populations
2
.  
Il faut donc s’interroger sur l’adaptabilité des termes employés en Occident aux 
réalités d’autres contextes culturels. Pour ce faire, il est fondamental de se renseigner sur la 
dimension de la transcendance dans le monde africain. Il est indispensable de proposer 
quelques remarques sur les études anthropologiques qu’on citera dans les pages qui suivent. 
L’étude des croyances ancestrales des peuples africains passe aussi par la prise en compte des 
théories exposées par les ethnologues pendant la domination coloniale européenne : étant 
donné le contexte de production de leurs études, il ne doit pas surprendre qu’ils se réfèrent 
aux populations dominées et inconnues en employant les termes ‘primitifs’, ‘non-civilisés’. 
Les prémisses théoriques de telles démarches du début du siècle XX
e
, en effet, postulent 
l’infériorité de l’homme noir – ou tout simplement non occidental – en confortant l’idée de la 
nécessité de la mission civilisatrice de l’Occident. En outre, elles recourent bien souvent à des 
catégories occidentales pour expliquer des concepts d’autres cultures, en établissant parfois 
des ‘coupures’ théoriques qui n’appartiennent pas aux systèmes de pensée étudiés. Compte 
tenu de toutes ces limites théoriques, certaines réflexions sur la pensée animiste permettent à 
l’homme occidental d’acquérir des connaissances générales sur la façon africaine de percevoir 
le monde. 
Contrairement à la notion européenne, en Afrique, la catégorie du surnaturel ne 
renvoie pas exclusivement à la surnature, à une dimension autre de la réalité. Au contraire, 
                                                 
1
 Olympe Bhêly QUENUM, L’initié, Paris, Présence africaine, 1979, pp. 201-202. 
2
Roger BASTIDE, “Magie”, Encyclopaedia Universalis, Paris, 1995. 
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l’élément que l’Européen définirait comme ‘surnaturel’ est intégré dans une vision du monde 
qui contemple sa présence et son action dans la vie de tous les jours : les forces surnaturelles 
interviennent quotidiennement dans la réalité de chaque individu et de toute la communauté. 
Comme le dit LÉVY-BRUHL, “la vie entière du « primitif », depuis sa naissance jusqu’à sa 
mort, et même au-delà, baigne, pour ainsi dire, dans le surnaturel”1. La distinction entre 
nature et surnature est presque évacuée de la conception du monde africaine : 
Les primitifs (au sens conventionnel que l’on donne à ce mot) tout en distinguant fort bien du 
cours ordinaire des choses ce qui leur paraît surnaturel, ne l’en séparent presque jamais dans 
leurs représentations. Le « sens de l’impossible » leur manque. Ce que nous appellerions 
miracle est banal à leurs yeux, et peut souvent les émouvoir, mais difficilement les étonner. 
Les événements qui les frappent ne procèdent pas réellement des « causes secondes », mais 
sont dus à l’action de puissances invisibles. Le succès ou l’échec des entreprises, le bien-être 
ou le malheur de la communauté, la vie et la mort de ses membres dépendent à chaque instants 
de ces puissances, des « esprits », des influences, des forces, en nombre incalculable, qui 
entourent le primitif de toutes parts, et sont les vraies maîtresses de son sort. Bref, à en juger 
par ce qu’il se représente et ce qu’il craint continuellement, il semblerait que le surnaturel 
même fît partie pour lui de la nature. 
2
 
Bien que la présence des forces occultes soit parfaitement intégrée à la vie 
quotidienne, LÉVY-BRUHL souligne que ces puissances surnaturelles provoquent tout de même 
une réaction de peur chez ceux qui les redoutent et qui cherchent donc de s’en protéger. Par 
ailleurs, la raison d’être même des rites provient de cette crainte que les forces invisibles 
puissent nuire à l’homme : 
Pour eux, le monde surnaturel est intimement mêlé à la nature, et […] par conséquent, les 
puissances invisibles interviennent à tout instant dans ce que nous appelons le cours des 
choses. Dès lors ce qui arrive de malheureux, ou simplement d’insolite, n’est jamais perçu 
uniquement comme un fait ; ils l’interprètent aussitôt comme une manifestation de ces 
puissances. Un accident, un malheur, un phénomène extraordinaire et troublant ne peut être 
qu’une révélation, un avertissement, une brusque lueur jetée sur le monde mystérieux qui est 
leur préoccupation constante, sinon toujours consciente. Ainsi, […] la mentalité primitive 
prête moins d’attention aux faits eux-mêmes qu’aux réalités suprasensibles dont ils annoncent 
la présence et l’action. En ce sens, elle a une tendance constante au symbolisme. Elle ne 
s’arrête pas aux événements même qui la frappent. Elle cherche aussitôt, derrière eux, ce 
qu’ils signifient. Ce donné n’est pas pour elle qu’une manifestation de l’au-delà. Mais ce 
symbolisme spontané est en même temps très réaliste. Les symboles ne sont pas, à proprement 
parler, une création de l’esprit. Il les trouve tout faits : ou plutôt il interprète immédiatement 
comme des symboles ces événements qui ont mis en jeu la catégorie affective du surnaturel.
3
 
Le monde est perçu comme un ensemble unitaire, où il est possible de retrouver une 
cohérence, une logique interne due au fait que tous les êtres, toutes les choses participent 
d’une unité, d’un Tout influencé par la même force vitale. Une telle conception du monde, qui 
                                                 
1
Lucien LÉVY-BRUHL, op. cit., p. VIII (Avant-propos). 
2
Ibidem, p. VII (Avant-propos). 
3
Ibidem, pp. 30-31. 
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relèverait, selon l’anthropologue, de “la catégorie affective du surnaturel”, permet de donner 
un sens à tout événement qui se manifeste dans la vie de l’individu ou de la collectivité à 
laquelle il appartient. Le hasard n’étant pas contemplé dans cet univers, chaque événement 
possède une signification plus profonde, se manifeste pour une cause spécifique et, de par sa 
manifestation, se révèle comme un présage. Ainsi, l’accident malheureux ne peut qu’entraîner 
d’autres accidents, puisqu’il est lui-même porteur d’un mauvais augure, d’une influence 
négative. Après avoir cité une série de faits insolites rapportés par la Society for psychical 
research dans Phantasms of the Living et après avoir fait allusions aux contes oraux de 
certains peuples, LÉVY-BRUHL affirme :  
Ces faits […] ne sont pas mystérieux pour la mentalité primitive comme pour la nôtre. Sans 
doute, la personne avertie [par un présage] est épouvantée, et elle court s’assurer de son 
malheur. Mais c’est que précisément elle n’en doute pas. L’intervention d’une force invisible 
dans le cours ordinaire des choses n’est pas incompréhensible pour elle, ni incompatible avec 
son expérience quotidienne. À ses yeux, au contraire, le surnaturel se mêle constamment à ce 
que nous appelons le cours régulier de la nature. Quand un signe de ce genre apparaît à un 
primitif, il en est atterré, désespéré, mais non pas intellectuellement troublé et déconcerté, 
comme nous pouvons l’être par des faits qui ne sont pas de notre expérience ordinaire. […] En 
même temps, l’émotion caractéristique dont le primitif est saisi indique que ces 
représentations ressortissent à la catégorie affective du surnaturel.1 
Le caractère unitaire et cohérent de la vision du monde animiste ne prévoit pas le 
trouble intellectuel face à un évènement singulier : la présence des puissances invisibles dans 
la vie quotidienne est perçue comme ordinaire, bien qu’elle génère une réaction de crainte à 
cause de sa signification et de son influence sur le destin individuel et/ou collectif. 
L’épouvante ne provient donc pas du fait d’avoir assisté à un phénomène inexplicable ou 
appartenant à une dimension suprasensible, mais de ses possibles conséquences néfastes.  
Défini le statut et le rapport du naturel et du surnaturel dans le contexte de la réalité 
africaine de façon générale, il est nécessaire de s’interroger de façon plus approfondie sur la 
vision du monde africaine.  
 
1.2.1. La religion traditionnelle africaine, l’animisme 
Comme pour les autres dimensions de la réalité africaine, quand on aborde la question 
de la religion africaine on risque de généraliser et de ne pas rendre compte de la diversité et de 
la multitude de systèmes religieux présents sur le continent africain : 
                                                 
1
 Ibidem, p. 40. 
12 
  
Il n’y a pas, en effet, un « homme africain » qui représente un type valable pour tout le 
continent, du nord au sud et de l’est à l’ouest. Il y a l’homme africain du nord, habitant le 
bassin de la Méditerranée ou les côtes de l’océan Atlantique. Il y a l’homme du Sahara, qui 
voisine avec celui de la savane. Il y a enfin l’homme de la forêt. Autant de types de caractère, 
de comportement, autant d’ethnies, autant de formes religieuses traditionnelles.1 
Chaque forme religieuse possède une rationalité spécifique à l’intérieur du système 
culturel auquel elle participe
2
. En effet, chaque ethnie a une cosmogonie spécifique à laquelle 
se rattachent un culte, des interdits et des notions tout autant spécifiques. Denis BON définit 
l’animisme “une religion de terroir” : “Chaque terroir, chaque peuple, chaque clan, voire 
chaque village, possède son propre animisme, basé sur une tradition spécifique, originale, 
possédant des analogies avec les cultes voisins, mais bien différents dans leur élaboration”3. 
La pluralité des croyances n’empêche pourtant pas de définir les traits généraux de la 
religion africaine ou, plutôt, d’une vision du monde qui diffère sensiblement de la conception 
européenne ; les différents systèmes religieux traditionnels varient selon l’ethnie ou la tribu, 
mais les études anthropologiques ont mis en lumière la présence de caractères communs entre 
les multiples variantes locales, auxquelles on fera référence dans les pages qui suivent. Cette 
diversité formelle ne témoigne pourtant ni d’une intolérance vis-à-vis d’autres visions du 
monde, ni de la prétention de posséder une vérité absolue.  
La religion africaine se fonde sur un système de pensée qui établit la croyance en 
l’existence d’une force vitale présente en tout ce qui existe, qu’il soit matériel ou immatériel, 
animé ou inanimé
4. Cette énergie n’est pas en soi positive ou négative et peut entraîner des 
effets bénéfiques aussi bien que maléfiques. La force vitale circule entre les vivants et les 
morts, empreigne tout l’univers : 
L’homme noir africain est un croyant né. Il n’a pas attendu les Livres révélés pour acquérir la 
conviction de l’existence d’une Force, Puissance-Source des existences et motrice des actions 
et mouvements des êtres. Seulement, pour lui, cette Force n’est pas en dehors des créatures. 
Elle est en chaque être.5 
Ce partage entre tous les êtres, visibles ou invisibles, et toutes les choses les soumet à 
une constante influence réciproque. Dans cette perspective, tout objet possède une âme et est 
gouvernée par un esprit ou une puissance surnaturelle immanente à la nature, que l’homme ne 
peut pas contrôler.  
                                                 
1
Amadou Hampâté BÂ, Aspects de la civilisation africaine : personne, culture, religion, africaine, cit., p. 113. 
2
À ce propos nous renvoyons à Edward Evan EVANS-PRITCHARD, Sorcellerie, oracles et magie chez les Azande, 
Paris, Gallimard, 1972, p. 132.  
3
Denis BON, L’animisme. L’âme du monde et le culte des esprits, Paris, De Vecchi, 1998, p. 19. 
4L’animisme que les psychologues attribuent aux enfants, et qui leur fait considérer tout objet comme doué d’une 
âme et d’une pensée, ne peut pas être rapproché du phénomène religieux puisque dépourvu des implications 
d’ordre métaphysique et social que celui-ci possède. 
5
Amadou Hampâté BÂ, Aspects de la civilisation africaine : personne, culture, religion, africaine, cit., p. 119.  
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La présence d’une force vitale qui empreigne tout le cosmos permet la réalisation 
d’une relation harmonieuse de tous les éléments de l’univers : 
L’Afrique est un univers particulier. Dans ce continent il n’existe pas de scission entre le 
monde des morts et le monde des vivants, entre le monde physique et le monde surnaturel, 
entre l’homme et la nature, entre la douleur et la joie... C’est un monde de participation, 
d’unité dans la diversité.1 
La dimension religieuse africaine entraîne la perception de cette unité et de cet 
équilibre entre l’homme et le milieu qui l’entoure. Selon cette vision du monde, tous les 
éléments de la nature participent de la manifestation d’une union cosmique qui comprend les 
êtres humains, aussi bien que les puissances invisibles : 
C’est une religion dans laquelle existent une cohérence, une union totale et une 
intercommunicabilité entre le monde physique et le monde surnaturel. […] La nature, 
constituée par les astres, le vent, l’eau, les arbres, les serpents, les oiseux, les animaux, etc., 
sert d’intermédiaire entre ces deux mondes. Autrement dit, Dieu, les génies et les revenants se 
manifestent à l’homme à travers la nature.2 
Ces premières remarques concernant la religion africaine montre le caractère 
proprement animiste de celle-ci. Le terme ‘animisme’3 renvoie aux théories d’Edward Burnett 
TYLOR : selon sa théorie
4, l’animisme est le premier des différents stades de l’évolution 
religieuse de l’homme du point de vue historique, le monothéisme étant la dernière étape. 
Dans le but de relever les aspects rationnels du phénomène de l’animisme, il l’encadre 
pourtant dans le domaine d’une pensée définie comme primitive. La croyance aux esprits est, 
selon TYLOR, le premier moment d’un cheminement intellectuel de l’être humain vers la 
croyance en un seul et unique Dieu. Vu comme l’aboutissement d’une progression 
irréversible, le monothéisme ne surviendrait donc pas à la suite d’une révélation divine, mais 
proviendrait tout simplement d’un parcours intellectuel humain5. TYLOR rencontre de 
nombreuses critiques
6
 pour son approche évolutionniste, et pourtant, parmi ses remarques 
                                                 
1
Wilbeforce A. UMEZINWA, La Religion dans la littérature africaine. (Étude sur Mongo Beti, Benjamin Matip et 
Fernand Oyono), Kinshasa, Presses Universitaires du Zaïre, 1978, p. 14. 
2
Ibidem, p. 80. 
3
Mircea ELIADE, “Animisme”, Encyclopaedia Universalis, Paris, 1995. Depuis la seconde guerre mondiale, le 
concept d’animisme, ayant pris une connotation négative, a été souvent évité par les anthropologues : la notion 
était perçue comme humiliante puisque relevant de l’héritage colonialiste. Cela n’empêche pourtant que de 
nombreux africanistes recourent à cette expression, pour désigner le système de croyances traditionnelles 
africaines.  
4
Edward Burnett TYLOR, Religion in Primitive Culture, New York, Harper & Row Publishers, 1958. 
5
TYLOR théorise un ordre d’apparition de différents phénomènes religieux: le point de départ, représenté par la 
pensée animiste, appartenant aux populations primitives et vouant un culte aux éléments naturels et aux 
ancêtres ; la seconde phase, le polythéisme, issue du fétichisme, qui voit dans la nature une manifestation des 
différentes divinités ; ensuite, un polythéisme plus raffiné qui établit une hiérarchie entre les figures divines, qui 
possèdent des attributs divers ; la dernière étape, le monothéisme dériverait du choix d’une seule divinité 
supérieure parmi les autres. 
6L’approche de TYLOR a été abondamment critiquée à cause de sa tendance à universaliser la conception de 
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discutables, certaines s’avèrent toutefois intéressantes dans la considération des caractères de 
la pensée animiste. TYLOR constate que l’animisme prévoit la croyance en l’existence d’un 
univers spirituel peuplé d’esprits ou de génies. L’existence de ce monde ‘autre’ est prouvée à 
l’individu par des événements qui surviennent dans sa vie quotidienne : d’un côté, les 
phénomènes liés aux rêves, aux visions en période d’éveil, de l’autre, les maladies, le 
sommeil, les états extatiques. En ces moments, l’individu perçoit la dualité de son être : les 
sensations physiques et corporelles s’accompagnent de l’appréhension de l’existence d’un 
‘quelque chose’ d’intangible, d’impalpable – l’âme ou la force vitale – qui, pendant le 
sommeil, l’extase, la maladie, quitte momentanément ou définitivement, dans le cas de la 
mort, le corps de la personne. Selon l’interprétation de TYLOR, la sensation d’une ‘fuite’ de 
l’âme entraîne la croyance en un ailleurs hors de la réalité physique et concrète, un endroit où 
résident les esprits.  
 La Tradition 
 La religion ancestrale africaine se fonde sur la Tradition, c’est-à-dire l’ensemble des 
savoirs des aïeuls transmis de génération en génération. Pour définir les caractères de la 
notion de Tradition dans le milieu africain on fera ici principalement recours aux réflexions de 
Dominique ZAHAN : 
La tradition est, tout d’abord, pour eux, l’expérience du groupement humain. Elle constitue 
l’ensemble des acquisitions que les générations successives ont accumulées depuis l’aube des 
temps, dans les domaines de l’esprit et de la vie pratique. Elle est la somme de la sagesse 
détenue par une société à un moment donné de son existence.1  
En tant que fruit de la sagesse des générations passées, elle possède généralement un 
caractère de fixité inébranlable, comme le signale Denis BON : 
La tradition est la « parole » des ancêtres. On ne déroge pas à cette tradition. L’oubli ou la 
négligence en matière de rites, d’offrandes, rend les ancêtres furieux, qui aussitôt se vengent 
en provoquant la stérilité d’une femme ou la maladie d’un individu, ou encore l’improductivité 
d’une récolte. En cas de révolte des ancêtres, l’avenir de la tribu peut être en jeu.2  
Le manque d’adhérence aux règles imposées par la Tradition entraîne des 
conséquences extrêmement négatives, au niveau personnel aussi bien que collectif. La 
dimension collective et sociale est d’ailleurs d’une importance capitale à ce propos, puisque 
                                                                                                                                                        
l’animisme, sans tenir compte des spécificités des cultes de certains peuples. D’ailleurs, l’affirmation selon 
laquelle l’animisme serait la forme religieuse première et universelle est démentie par la constatation qu’il n’est, 
en effet, pas commun aux parcours de toute l’humanité.   
1
Dominique ZAHAN, Religion, spiritualité et pensée africaines, Paris, Payot, 1980, p. 80. 
2
Denis BON, op. cit., p. 38.   
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“l’attachement opiniâtre, presque invincible, aux prescriptions et aux tabous traditionnels”1 ne 
marque pas seulement le destin de la communauté, mais il influence aussi les conditions de 
son existence : “qui viole ces règles, volontairement ou non, rompt le pacte avec les 
puissances invisibles, et par conséquence met en péril l’existence même du groupe social”2. 
D’une certaine manière, l’observance d’une série de règles établies par les ancêtres et 
modifiables seulement par ceux-ci assure la cohésion de la communauté, qui tend à exclure 
les individus qui ne partagent pas les commandements respectés de tous pour garder son 
unité.  
Pourtant, comme le souligne ZAHAN, la constitution du groupe des ancêtres étant 
perpétuelle, la Tradition est susceptible aussi de se modifier : 
Si l’on admet que le groupe des ancêtres ne forme pas une communauté fermée mais qu’il se 
présente plutôt comme une assemblée en perpétuel accroissement et en incessante évolution, 
force est de reconnaître que la tradition, elle non plus, n’a rien de statique. De même que le 
passé augmente l’« effectif » de ceux qu’il retient dans son antre, les vivants enrichissent leur 
acquit spirituel grâce aux expériences réalisées par les défunts.3 
Le contact entre les individus vivants et les ancêtres morts doit, pour cela, être continu. 
Ce rapport est entretenu par la Tradition elle-même, à travers des pratiques ritualisées ou par 
la capacité intuitive d’interpréter des signes indicateurs de la volonté de l’ancêtre : 
La tradition est, ensuite, pour les Africains un moyen de communication entre les défunts et 
les vivants car elle représente la « parole » des ancêtres. Elle fait même partie d’un vaste 
réseau de communications entre les deux mondes, englobant la « prière », les offrandes, les 
sacrifices, les mythes. Sous ce rapport, la tradition possède une réelle originalité. Tantôt elle 
est directe, c’est-à-dire qu’elle exclut tout intermédiaire entre les hommes et l’au-delà : les 
vivants « sentent » les volontés et les prescriptions des ancêtres ; ils les devinent par une sorte 
d’intuition qui ne semble s’appuyer sur aucun signe perçu consciemment. Elle est, dans ce 
sens, une sorte de conformité tacite entre le passé et le présent. C’est la raison pour laquelle, 
en toute bonne foi, nombre d’Africains justifient leur comportement religieux en invoquant le 
comportement similaire des ancêtres. Tantôt, la tradition est indirecte et, dans ce cas, l’être 
humain perçoit, d’une façon plus ou moins claire, les raisons de ses démarches religieuses. Il 
saisit au moyen de la perception un ou plusieurs indices (accidents, calamités, etc.) justifiant, à 
la fois, sa conduite et l’acte qu’il accomplit. 4  
 Le comportement individuel et collectif suit le sillage laissé par les ancêtres, évitant de 
s’en détourner. D’ailleurs, la communication entre les deux mondes est tellement étroite que 
le choix de ne pas se conformer à l’exemple des anciens provoque immanquablement leur 
haine profonde, qui, comme on a déjà dit, se déverse sur la communauté entière sous 
différentes formes. Le lien avec les défunts est donc caractérisé par une présence constante de 
                                                 
1
Lucien LÉVY-BRUHL, op. cit., p. XXIII (Introduction, “La catégorie affective du surnaturel”). 
2
Ibidem. 
3
Dominique ZAHAN, op. cit., p. 80. 
4
Ibidem, pp. 80-81. 
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ceux-ci et par une certaine inégalité de rapport entre les deux parties, ce qui justifie l’attention 
portée par les vivants au vouloir de leurs prédécesseurs auxquels ils sont soumis et leur 
tentative de les amadouer : 
La tradition en tant que « verbe » des défunts demeure le moyen le plus vivant d’assurer la 
liaison de ces derniers avec le monde des mortels. Grâce à cette « parole », qui se transmet à 
travers les âges, la présence des ancêtres est assurée à chaque instant parmi les humains. Ces 
derniers, à leur tour, en se conformant au legs des défunts, reconnaissent leur autorité et se 
dispensent d’initiatives « hasardeuses ». Ainsi, présence d’une part, soumission de l’autre, 
voilà l’objet même des échanges entre deux mondes dont la perméabilité réciproque n’est 
jamais contestée par aucun Noir. Bien au contraire, celui-ci vit avec l’idée d’une perpétuelle 
osmose entre les deux réalités mise en présence. C’est toutefois le monde des vivants, comme 
on peut le constater, qui, au sein de l’échange, occupe une position défavorable. 1  
Les connaissances relevant de la Tradition transmises de générations en 
générations concernent plusieurs aspects de la vie humaine.  
 Mythes d’origine et récits fondateurs 
 Parmi les différentes croyances perpétuées par la Tradition se situent les mythes 
d’origine et les récits qui décrivent les conditions de naissance du clan ou de l’homme lui-
même. Le mythe se configure comme une réponse aux questions métaphysiques de l’homme 
à travers un récit fondateur qui met en scène l’origine du clan, souvent à travers un langage 
symbolique et allégorique. La signification profonde de ce récit, relevant de l’ésotérique, est 
pourtant connue seulement par quelques initiés. Le premier homme, le fondateur autour 
duquel pivote tout le récit, incarne en lui la cosmogonie de tout un peuple et véhicule ainsi 
l’ensemble des connaissances de celui-ci. L’accent porté à l’importance de ce héros rend plus 
fort le rôle du chef du clan en lui donnant un pouvoir presque divin.  
 La variété des mythes sur le territoire africain dépend, encore une fois, de la 
multiplicité des ethnies du continent. Et pourtant, Lylian KESTELOOT met en lumière la 
possibilité de relever des structures répétitives communes à plusieurs récits : 
Les mythes d’origine du monde et de créations de l’homme devraient être très divers dans un 
continent qui compte plus de deux cents ethnies et autant de langues. Paradoxalement, ils se 
réduisent à 3 ou 4 schémas de base, que l’imagination des peuples « habille » selon des 
sensibilités particulières.2  
Lylian KESTELOOT fournit quelques remarques à propos des constantes de ces récits : 
tout d’abord, elle signale qu’ils ne montrent pas l’homme comme étant de nature différente 
par rapport au créateur qui l’a formé ; parfois, au contraire, le dieu est anthropomorphe ou il a 
                                                 
1
Ibidem, p. 81. 
2
Lilyan KESTELOOT, Introduction aux religions d’Afrique, Paris, Alfabarre, 2009, p. 35. 
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autrefois vécu une vie en tant qu’homme. Ensuite, elle met en relief l’interférence, typique de 
l’animisme africain, entre les espèces végétale, animale et humaine : les divinités engendrent 
indifféremment des êtres appartenant à ces trois catégories, dont ils prennent parfois la forme. 
KESTELOOT remarque en outre que dans les cosmogonies africaines la création de l’homme ne 
précède pas forcément celle de la femme, mais qu’elles soulignent la nécessité de l’existence 
des deux éléments pour l’équilibre. 
 La conception de l’âme et de la mort 
 En ce qui concerne la conception de l’âme, elle est définie comme une image 
immatérielle, insaisissable, invisible, une sorte de vapeur, d’ombre. Sa fonction est d’insuffler 
la vie et la pensée de chaque individu, qu’elle contrôle par sa propre volonté. Elle peut se 
déplacer d’un corps à un autre, peut pénétrer à l’intérieur de tout objet, animal ou végétal. 
Toute chose peut être possédée par cette force, qui la fait agir selon son dessein. L’âme est 
immortelle et peut apparaître aux hommes aussi après la mort du corps qui l’hébergeait. 
 La mort n’entraîne donc pas la disparition de l’âme, mais elle est plutôt conçue comme 
un passage d’une vie à une autre : parfois l’âme laisse un corps pour en pénétrer un autre, par 
réincarnation (en animal, végétal ou être humain), parfois elle rejoint le royaume des morts ou 
des ancêtres. Le groupe social conçoit la mort comme un moment de l’existence, comme un 
rite de passage : cela a comme but de réduire les effets de la rupture de l’équilibre causé par la 
mort d’un de ses membres. 
Tout en étant intégrée dans les étapes de la vie de tous, la mort a toujours une cause et 
elle n’est presque jamais conçue comme naturelle : 
Concrètement, la mort est le fait d’un mauvais génie ou d’un sorcier ou encore d’une volonté 
néfaste (voisin jaloux ou ennemi de toujours). Il faut interroger le cadavre pour en connaître la 
cause et rétablir l’équilibre du groupe perturbé. C’est le sens du rite des funérailles.1 
L’âme d’un défunt agit donc au-delà de son existence mortelle, arrivant jusqu’à 
signaler son meurtrier. Les trépassés, surtout s’ils acquièrent le statut d’ancêtres, deviennent 
des “vivants invisibles”2, qui continuent à intervenir dans la vie de la communauté, par 
laquelle ils sont souvent sollicités. La croyance en la post-existence de l’âme après la mort 
porte aux cultes des morts et des ancêtres. 
                                                 
1
Denis BON, op. cit., 1998, p. 34.   
2
Louis-Vincent THOMAS, René LUNEAU, La terre africaine et ses religions, Paris, L’Harmattan, [1975] 1992, p. 
93. 
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 La conception cyclique du temps 
La perception de la mort comme simple moment de passage et non comme point final 
de l’existence de tout individu est aussi étroitement lié à la conception africaine du temps. 
Elle est définie ‘cyclique’ en raison de sa compénétration entre passé, présent et futur : 
Pour l’Africain, le temps n’est pas concevable sans le support des générations. La succession 
des êtres humains, issus les uns des autres, offre à la pensée Noire l’embasement idéal pour 
asseoir les trois moments corrélatifs fondamentaux de la durée : le passé, le présent et l’avenir. 
Contrairement, cependant, à ce que nous attendions, une suite d’individus, liés entre eux par 
des liens génésiques, ne se présente pas, sur l’axe idéal du temps, face à l’avenir mais fait front 
au passé. L’être humain remonte, pour ainsi dire, le temps : il est orienté vers le monde des 
ancêtres, vers ceux qui ne font plus partie du monde des vivants, tandis qu’il tourne le dos à ce 
qui va arriver, à l’avenir.1 
Le rôle joué par le temps passé est fondamental : les événements déjà écoulés ne se 
reflètent pas seulement sur le présent et sur le futur, mais se répètent à travers les générations. 
L’avenir est donc constitué par les choix déjà effectués autrefois par les ancêtres, aussi bien 
que par l’influence de ceux-ci sur la vie présente de leur descendance : 
Orienté vers le passé, l’Africain ne trouve pas la justification et le sens de son action dans le 
futur mais dans le temps déjà écoulé. Son raisonnement est, à ce point de vue, du type 
« régressif » : « Je fais ceci parce que mes pères l’ont fait. Et eux l’on fait parce que notre 
ancêtre l’a fait ». Ainsi apparaît la liaison profonde et nécessaire entre le passé et l’activité 
actuelle. Le but est de calquer en le justifiant, le présent sur l’autrefois. Cette démarche de la 
pensée révèle, d’une part, le rôle que joue la tradition dans la culture africaine et, d’autre part, 
la signification que l’on y donne à l’action.2 
Comme on l’a déjà remarqué, bien qu’apparemment une telle vision semble exclure la 
possibilité d’une action nouvelle puisqu’elle n’appartiendrait pas au sillon exemplaire crée par 
l’ancêtre, en réalité, “la nouveauté et l’inédit dans la destinée d’un être ou d’un objet résultent 
des multiples possibilités de combinaison des éléments « pré-existants »”3. 
En estompant les limites entre passé, présent et futur, la conception cyclique du temps 
semble presque effacer la temporalité telle que la conçoit l’Occident.  
 Les entités surnaturelles 
 La vision du monde ancestrale implique l’existence d’un monde invisible coexistant 
avec la dimension terrestre, peuplé d’entités surnaturelles de toute sorte. Leur présence est, du 
point de vue de cette analyse, fondamentale, puisque ces êtres condensent en leur existence 
l’ensemble des croyances traditionnelles qu’on vient de rappeler. Elles attestent, par ailleurs, 
                                                 
1
Dominique ZAHAN, op. cit., pp. 75-76. 
2
Ibidem, pp. 79-80. 
3
Ibidem, p. 142. 
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l’immanence du divin dans le monde humain : 
L’univers animiste est un monde divin. Au sens que toute chose, tout acte est empreint de 
divin. Derrière ce divin, il y a les esprits, les génies, les êtres surnaturels invisibles – et la 
divinité suprême, Dieu lui-même –, bien présents, actifs […]. Les esprits, les forces divines, 
les êtres surnaturels sont autonomes, ils ont des pouvoirs, sans que l’Être suprême 
n’intervienne dans leurs actions. En règle générale, les peuples animistes plaçant le dieu 
suprême au-delà du monde humain n’y reviennent plus. Leur souci se porte plutôt sur les êtres 
dit « secondaires », c’est-à-dire les esprits ou les génies, ou tout être surnaturel, ainsi que les 
ancêtres. 1 
Les êtres surnaturels n’appartiennent pas tous à la même catégorie ; au contraire, une 
certaine hiérarchie s’établit entre eux. D’abord, il y a la force vitale et divine qui régit 
l’univers entier, y compris le monde des esprits. Cette force prend le terme générique de 
mana chez les anthropologues, tandis qu’elle est désignée par des terminologies différentes 
selon le groupe ethnique. Chez les Dogon et les Bambara, par exemple, elle est appelée 
nyama, tandis qu’au Congo il s’agit d’elima. Ensuite, figure le Dieu suprême, c’est-à-dire le 
Créateur. On le dit retiré de sa création ou parfois il est considéré comme un père, un ancêtre 
du clan, à l’origine de la lignée des hommes. Étant donné son manque d’intérêt pour le sort de 
l’homme mais surtout son éloignement, on ne lui voue généralement aucun culte spécifique, 
préférant destiner ces efforts aux êtres secondaires : c’est à ces entités, puisque plus proches 
du Dieu créateur, que l’homme consacre la plupart des cultes. Parmi ces êtres secondaires – 
chacun doué à différents niveaux de pouvoirs –, on peut dénommer les dieux des éléments 
naturels, les génies maîtres des eaux (les lacs, les fleuves, tout courant d’eau), de la terre (les 
arbres, les rochers, la brousse), des activités (par exemple la pèche, la chasse, l’agriculture), 
mais surtout les ancêtres du clan. 
 La figure de l’ancêtre 
La figure de l’ancêtre possède un statut et un rôle très particuliers : il permet en effet à 
l’homme de garder un contact continu avec le monde du divin. Il représente le lien entre 
l’homme et les puissances surnaturelles supérieures : “Les ancêtres sont l’intermédiaire 
incontournable entre l’homme et le divin, entre l’homme et les divinités secondaires. Ils sont 
les « rapporteurs » des doléances humaines, portent leurs offrandes aux dieux concernés. Ils 
intercèdent en faveur de leurs descendants”2. Comme on l’a déjà souligné, les actions de leur 
descendance suivent strictement leur exemple, perpétuant le temps passé dans le présent : 
                                                 
1
Denis BON, op. cit., p. 29. 
2
Ibidem, p. 36. 
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Ils déterminent le monde à venir. Le présent et le passé ne sont rien d’autre que le 
prolongement de ce qui a été décidé jadis par eux. Comme le temps est circulaire pour 
l’animiste, le futur est un passé qui recommence. Tout acte n’a de résonance, de justification 
que dans le présent, qui, lui-même, se calque sur le passé : mon ancêtre a fait comme cela, 
donc je dois faire comme lui.1 
 L’accès au statut d’ancêtre est déterminé par une série de conditions spécifiques. Tout 
d’abord, l’ancêtre est celui qui pendant la vie terrestre a été un individu honorable et à qui 
l’on a consacré les rites nécessaires lors des funérailles. À cette catégorie d’êtres ne peuvent 
pas appartenir les enfants morts prématurément, les ‘anormaux’, les fous, les lépreux – ou 
plus en général les personnes mortes de maladie infamante – et les malfaiteurs. Les ancêtres 
sont définis comme des “morts accomplis”2, qui jouissent d’une vie sereine après la mort, 
n’étant pas condamnés à errer parmi les humains : 
La vie après la mort doit être facile, heureuse, l’âme du défunt ne doit pas être devenue 
maléfique ou errer sans but. Un certain nombre de conditions peuvent malheureusement 
empêcher cette seconde vie heureuse : le suicide, la folie, l’assassinat sont les causes d’une 
déviation d’âme. Sorciers défunts, individus privés de funérailles, noyés, foudroyés, tous sont 
condamnés à errer. Les morts non enterrés deviennent des génies ou des divinités. […] Ceux 
qui ont subi un décès « anormal » hantent le monde d’ici-bas : ce sont des revenants qui n’ont 
pas un caractère sacré. Ils n’auront jamais accès au statut d’ancêtres. Cependant, on peut prier 
pour eux et tenter de les faire réintégrer le clan des ancêtres.3 
Les ancêtres inspirent aux hommes une crainte et une méfiance profondes qui les 
amènent à leur vouer des cultes spécifiques pour se concilier avec eux ou tout simplement 
pour les apprivoiser en obtenant leur faveur. Le culte des ancêtres est constitué par une série 
de rituels qui prévoient offrandes, prières, chants et danses dans le but d’entretenir avec eux 
un climat de bon augure. Il s’agit de “procédés de propitiation”4 similaires à ceux qu’on 
adresse aux divinités de la nature : 
Pour les consacrer, mais aussi pour préserver leur bienveillance, tout est réglé autour d’eux et 
pour eux, par toutes sortes de rituels. Les jours qui suivent le décès sont prétexte à tout un 
ensemble de cérémonies, d’interdits divers. Les offrandes restent parfois longtemps sur l’autel 
consacré aux morts.5 
L’ensemble des pratiques consacrées aux morts ne relèvent pourtant pas du domaine 
de la religion proprement dit – bien qu’on le définit ‘culte’ – parce que les ancêtres ne sont 
pas transfigurés en divinité, puisque leur nature reste tout à fait humaine : simplement, ils ont 
effectué un déplacement spatial dans un monde autre, tout en gardant leurs caractéristiques de 
vivants.  
                                                 
1
Ibidem, p. 36. 
2
Louis-Vincent THOMAS, René LUNEAU, op. cit., p. 100. 
3
Denis BON, op. cit., p. 35. 
4
Lucien LÉVY-BRUHL, op. cit., p. 139. 
5
Denis BON, op. cit., p. 35. 
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En effet, après la mort, l’ancêtre rejoint le monde des ancêtres, parfois “il passe le 
fleuve ou la montagne”1 ou bien il reste aux alentours de la concession des siens ou près du 
cimetière : “le monde des ancêtres est toujours un monde localisé : à l’horizon, sous la terre, 
dans l’eau, il vit à côté du monde des êtres vivants, de leurs descendants”2. Le passage dans 
cet autre monde les rend invisibles, intangibles et invulnérables, mais ils gardent les mêmes 
besoins qu’ils avaient dans le monde des vivants. Ils nécessitent donc d’entretenir des 
relations continues avec leur descendance pour que leurs manques soient satisfaits. 
Le lien entre les vivants et les morts possède un caractère de réciprocité : ainsi, les 
premiers demandent la faveur de l’ancêtre, qui, si le comportement de ses descendants le 
satisfait, peut aussi les récompenser et les protéger. De même, si les désirs des génies ne sont 
pas exaucés, ils peuvent en informer les membres de leur famille en rêve ou bien montrer leur 
mécontentement en provoquant un accident quelconque, plus ou moins grave : “L’ancêtre 
vient encore hanter les rêves la nuit, il s’introduit dans les Masques dansant lors des fêtes 
rituelles, il reste « branché » sur les statuettes ou les animaux totémiques qui le représentent ; 
il se réincarne enfin dans les enfants qui naissent”3. 
Le rêve ou les événements insolites ne sont pas les seuls moyens de garder le contact 
avec les êtres humains. Les ancêtres peuvent aussi se manifester lors des danses ou des 
pratiques rituelles ou bien se réincarner dans un animal ou dans un nouveau-né de leur lignée : 
Les défunts se signalent à l’attention des vivants, soit sous la forme d’événements bénéfiques ; 
soit, le plus souvent, en multipliant les malheurs, tels que la sécheresse, épizooties, maladies, 
stérilité, discordes au sein du groupe, naissance d’enfants anormaux […], troubles mentaux, 
etc. : c’est, dit-on alors, qu’ils se sentent négligés ou que leurs survivants ont transgressé 
gravement des interdits.
4
  
En tant que “garants de la sécurité et de la survie d’un peuple”5, ils protègent la 
Tradition en punissant tout individu qui la viole. Toute transgression se montre comme un 
manque de respect pour le “modèle indépassable”6 qu’ils doivent représenter pour toutes les 
générations successives.  
 Rites et cérémonies rituelles  
En général, les êtres surnaturels mènent une vie tout à fait semblable à celle humaine, 
se réunissant en communautés, avec les mêmes codes et la même hiérarchie des tâches. Ces 
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Lilyan KESTELOOT, Introduction aux religions d’Afrique, cit., p. 20. 
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Denis BON, op. cit., p. 37. 
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Lilyan KESTELOOT, Introduction aux religions d’Afrique, cit., p. 21. 
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esprits influencent la vie humaine de façon bénéfique aussi bien que maléfique. L’esprit 
cherche à manipuler l’homme, à en faire sa marionnette ; l’homme tente donc de 
communiquer avec ces forces invisibles, d’entrer en contact avec le monde surnaturel à 
travers des états de transe et de possession, pour pouvoir amadouer les génies néfastes ou bien 
demander la protection des génies bénéfiques. 
Par le rite, acte religieux avec valeur spirituelle, l’homme établit un contact avec le 
divin, parfois en mettant en scène le récit fondateur et en le sacralisant :  
En imitant ce qu’ont fait, en certaines circonstances, les ancêtres mythiques, en reproduisant 
leurs gestes et leurs actes, on communie avec eux, et l’on participe réellement à leur essence. 
En même temps, on introduit les novices, la jeune génération qui va s’agréger aux 
précédentes, dans le secret des usages sacrés d’où dépend périodiquement le bien-être et le 
salut du groupe. 1 
Le rite se rattache souvent à un événement spécifique, tel qu’un mariage, une 
naissance, la mort, les phases agricoles, la guerre ; il scande le passage d’un état à l’autre, il 
permet la purification du pratiquant et rend possible la connaissance de l’avenir. La cérémonie 
rituelle relève souvent de la magie et a le pouvoir de transformer ceux qui y participent. Quant 
aux rituels, il s’agit de pratiques régulières à intégration du rite. 
Le rite peut prévoir des actions sacrificielles qui impliquent la mise à mort, concrète 
ou symbolique, d’un objet ou d’un être. La finalité du sacrifice est l’assouvissement d’un 
désir : la transmission de pouvoir spirituel s’opère avant tout entre sacrifié et sacrifiant, 
ensuite la force est dirigée vers un être surnaturel invoqué pour qu’il puisse satisfaire le désir 
de l’officiant. La chair de la victime est souvent mangée par les participants. 
La danse, le chant et la musique sont fréquemment exploités dans le but de créer une 
communion entre les participants et de leur faire éprouver une fusion mystique avec les 
puissances invisibles. La danse rituelle, en tant qu’imitation des gestes de l’être avec qui l’on 
veut entrer en contact, engendre une identification entre le danseur et l’esprit. Quant à la 
musique et au chant, ils jouent un rôle fondamental dans l’accroissement de l’intensité 
émotionnelle éprouvée pendant ces cérémonies. L’utilisation de masques relève du rôle de cet 
objet en tant que lien entre la divinité et l’homme, constituant ainsi un auxiliaire de la 
pratique. L’individu qui porte le masque représentant un génie ou un dieu est possédé par cette 
force, qui lui donne ses pouvoirs : les danseurs ou les acteurs qui portent ces masques 
“deviennent effectivement pour un temps, ils sont réellement ces morts et ces ancêtres”2. En 
ces moments, le porteur du masque perd son individualité pour se fondre dans celle de l’esprit 
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Lucien LÉVY-BRUHL, op. cit., pp. 112-113. 
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Ibidem, p. 124. 
23 
  
qu’il représente : il entre ainsi en un contact profond et direct avec cette force du monde 
invisible, se transformant à travers l’acquisition de ses caractéristiques.  
Parmi les différents rites prévus par la religion ancestrale, l’initiation est l’un des plus 
importants. Il s’agit d’un rituel qui permet le passage de tout enfant1 à l’âge adulte, au statut 
de membre respecté du groupe. Pour accéder au groupe des hommes, l’enfant doit passer par 
une simulation de sa mort et de sa résurrection successive, représentée parfois par une période 
de réclusion ou d’éloignement de la famille. En même temps, il s’agit d’un parcours 
intellectuel à travers lequel, par la parole, l’on transmet au jeune homme toutes les 
connaissances dont dispose la communauté : “passer de l’autre côté, c’est accepter de 
respecter les traditions du groupe ethnique, prendre conscience de son engagement au 
quotidien, et du fait que cet engagement est réglé autour des esprits omniprésents”2. Le rite est 
précédé d’une période finalisée à l’enseignement à l’enfant des coutumes, des mythes et des 
traditions du groupe. L’initiation doit rester secrète et réservée aux membres de la 
communauté. L’enfant doit ensuite subir la circoncision, épreuve physique de tolérance à la 
douleur qui, par ailleurs, apprend à l’enfant à se maîtriser3. Si sa valeur d’intégration sociale 
est fondamentale, la fonction de l’initiation ne s’arrête pas seulement à cet aspect, mais 
concerne l’évolution personnelle de l’individu :  
Il est malaisé de définir l’initiation, en Afrique, en fonction uniquement de certains critères 
fortement socialisés […]. Car, en réalité, tous ces critères constituent seulement l’aspect 
visible de l’initiation ; ils servent de supports aux significations cachées, mais ne sont 
nullement les éléments absolument essentiels. Il faut considérer l’initiation, sur le continent 
Noir, plutôt comme une transformation lente de l’individu, comme un passage progressif de 
l’extériorité à l’intériorité ; elle permet à l’être humain de prendre conscience de son 
humanité.4 
Dans cette perspective, les pratiques entrainant douleurs, souffrances, privations, 
mortifications doivent être lues dans leur but de diminuer l’importance accordée au corps au 
profit de celle accordée à l’âme5. 
À la pensée animiste et aux pratiques inspirées de la Tradition s’ajoute toute une série 
de systèmes de croyances qui relèvent du totémisme, de la magie et du fétichisme. Bien 
évidemment, les distinctions théoriques qui définissent ces phénomènes sont issues de la 
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Denis BON, op. cit., p. 52. 
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projection de dichotomies appartenant à la vision du monde occidentale
1. D’ailleurs, comme 
le remarque KESTELOOT, “les termes de magie, sorcellerie, fétichisme, animisme”2 ont été 
tellement mélangés qu’il s’avère difficile de déterminer une terminologie univoque. Bien 
qu’au final tous ces phénomènes se compénètrent dans l’ensemble des croyances 
traditionnelles africaines, qu’on a désigné avec le terme ‘animisme’ ou ‘religion ancestrale’, il 
est indispensable de proposer quelques remarques essentielles visant à éliminer toute 
ambiguïté.  
En ce qui concerne le totémisme
3
, il s’agit d’un système caractérisé par un ensemble 
de croyances et d’interdits liés au totem, généralement représenté par un animal, mais parfois 
aussi par un végétal, qui relient un groupe clanique ou tribal. Le totem représente l’ancêtre 
commun du groupe, avec lequel il entretient un lien de parenté, qui “s’explique par un fait 
mythique considéré comme historique”4. L’animal-totem est sacré, ne peut pas être tué ni 
mangé, il agit comme protecteur de la communauté. Le totem peut être collectif, mais aussi 
individuel : dans ce dernier cas, il s’agit d’une sorte d’esprit-gardien, dont l’homme acquiert 
les qualités distinctives et qui se transmet de père en fils par voie héréditaire. Il s’agit d’un 
lien particulier entre l’homme et l’animal, qui est parfois appelé “tonalisme” ou “totémisme 
individuel”5. 
Quant au fétichisme, ce terme renvoie aux cultes des fétiches, objets considérés 
comme les signes de la présence d’entités surnaturelles : 
Tous les êtres, vivant ou non, tous les objets, naturels ou fabriqués, n’ont pas seulement 
l’existence physique, sensible, que les sens perçoivent. Ils participent aussi au monde 
mystique des forces surnaturelles, et, en cette qualité, en tant que véhicules de certaines de ces 
forces, ils exercent des influences, bonnes ou mauvaises, ils portent bonheur ou malheur.6 
Les fétiches sont des objets doués ou chargés d’un pouvoir transmissible, de vertus 
surnaturelles qui protègent contre les esprits malfaisants de la nature, des morts ou des autres 
êtres humains, ou qui neutralisent leur puissance. Les objets-fétiches ne sont pas personnifiés, 
mais ils participent avec les forces surnaturelles, que le sorcier leur communique grâce à ses 
pouvoirs : “Le fétiche est tout objet pouvant devenir à un moment ou à un autre un objet 
sacré. Il n’est ni un dieu ni une idole, mais il abrite une divinité, un esprit ou une force...”7.  
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Nous renvoyons à ce propos à Carmela PIGNATO, Totem mana tabù. Archeologia di concetti antropologici, 
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Avec les termes magie ou sorcellerie, on définit “une tendance constante, en présence 
de certains événements, à les rapporter aussitôt à l’intervention d’influences appartenant au 
monde des forces surnaturelles”1. Il faut distinguer avant tout entre la magie dite ‘blanche’ et 
la magie ‘noire’ : la première est l’œuvre d’un homme bienveillant et a des finalités positives, 
tandis que la deuxième, c’est-à-dire la sorcellerie, elle est exécutée par un sorcier, méchant et 
voulant le mal d’autrui. La magie2 peut être cérémonielle, et agir sur les esprits à travers un 
rituel, ou bien naturelle ou directe, s’appuyant sur la nature à l’aide de techniques spécifiques 
qui se fondent sur les lois de ressemblance (pour le principe de similitude, production d’un 
effet désiré à travers son imitation) ou de contiguïté (le contact des choses entraîne leur 
influence réciproque, donc par contagion une action subie par un objet influence aussi son 
ancien possesseur). La pratique magique peut être préventive quand elle recourt aux charmes, 
aux talismans, aux gris-gris. Un des successeurs de TYLOR, James George FRAZER
3
, 
s’interrogeant surtout sur le côté magique des rites animistes, établit l’antécédence de la 
magie sur la religion. La faillibilité des pratiques magiques engendre la croyance en des êtres 
surnaturels qui empêcheraient à l’homme d’obtenir les résultats qu’il cherche; elle se 
constitue comme une science – ou pré-science selon les termes de FRAZER – visant à dominer 
la nature et suivant des règles et des techniques opératoires spécifiques issues d’une tradition, 
dont il ne faut jamais dévier. La causalité des lois magiques, qui font appel aux forces 
occultes, est mystique. 
 
1.2.2. Le vaudou  
L’étude de la dimension religieuse du continent africain ne peut pas exclure la 
considération de la religion vaudou
4
, issue du syncrétisme de plusieurs confessions : la 
structure de cette religion – culte officiel aujourd’hui du Bénin – comporte la présence 
d’éléments provenant de différentes cultures religieuses. Gert CHESI offre une définition de 
vaudou qui en montre bien le caractère syncrétique : 
Mélange des dieux yorouba avec les personnages de l’Ancien Testament, nouvelle 
interprétation du caractère des saints chrétiens, dénomination chrétienne des dieux africains, 
                                                 
1
Lucien LÉVY-BRUHL, op. cit., p. 176. 
2
Roger BASTIDE, “Magie”, Encyclopaedia Universalis, Paris, 1995. 
3
James George FRAZER, Le rameau d’or, nouvelle traduction par Lady FRAZER, Paris, Geuthner, 1923. 
4
Je choisirai ici l’orthographie française, tout en signalant aussi les variantes vodun et vodou.  
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établissement de critères moraux selon une image divine apparemment opposée à l'image 
chrétienne.1 
Dans son livre Les mystères du vaudou, Laënnec HURBON situe avec précision la 
diffusion du vaudou chez les différentes ethnies de l’Afrique occidentale : 
Culte rendu à des « esprits » qui se partagent les différents domaines de la nature et des 
activités humaines, le vaudou se rencontre d’abord en Afrique parmi les Fon, les Yoruba et les 
Ewe, dans le golfe du Bénin, sur une aire qui s’étend du Ghana jusqu’au Nigéria et au Togo. Il 
s’est plus spécifiquement développé au Dahomey (actuelle république du Bénin). 2  
 Le culte vaudou, aujourd’hui largement répandu en Amérique latine et surtout aux 
Antilles, doit son origine à la religion vaudou africaine, en particulier béninoise. La 
prépondérance de l’influence des tribus fon du Dahomey (ancien Bénin) et des Yoruba du 
Nigeria dans les colonies américaines est, surtout en ce qui concerne les premiers, due au 
pouvoir exercé par la famille royale du Dahomey sur les royaumes de la côte pendant le 
XVIII
e 
siècle : la traite est alimentée par ces souverains qui fondent leur économie sur le 
commerce des esclaves. Parmi ceux-ci, figurent “des individus déclarés sorciers ou criminels, 
mais aussi des dignitaires du culte vaudou”3. La Guinée étant autrefois le point de départ des 
bateaux négriers, l’imaginaire vaudou situe en ce pays le lieu de naissance des esprits ; c’est 
encore pour son origine africaine que le vaudou est “vécu comme un moyen de liaison avec 
l’Afrique ancestrale perdue”4. Évolué à la suite de la déportation des esclaves aux Amériques, 
il est ensuite revenu à son lieu d’origine, l’Afrique : 
Le mouvement vaudou s’est réimplanté sur la côte occidentale grâce aux Africains déracinés 
revenus, étrangers à leur terre d’origine. Une grande religion qui avait quitté l’Afrique 
quelques siècles plus tôt rentrait au bercail, modifiée, falsifiée, dégénérée mais toujours 
vivante et d’un dynamisme passionné.  Les dieux africains s’étaient mêlés aux saints de 
l’Église chrétienne et les symboles religieux avaient pris, aussi bien dans l’esprit chrétien 
qu’africain, une acception entièrement nouvelle.5  
 En Haïti
6
, les génies surnaturels ou lwa “apparaissent […] comme le transfert, dans 
l’ordre de l’imaginaire, des diverses ethnies africaines”7 : on distingue ainsi entre trois 
différents types de cultes. Le rite Rada est consacré aux lwa-Ginen, un ensemble d’esprits 
bienfaisants issus de la Guinée ; le rite Kongo est destiné aux lwa bantous ; enfin, le rite Petro 
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célèbre les lwa créoles. 
Comme le signale HURBON, “dans la langue fon, parlée au Bénin, vodun signifie une 
puissance invisible, redoutable et mystérieuse, ayant la capacité d’intervenir à tous moments 
dans la société des humains”1. Comme pour la religion animiste africaine en général, une 
force immanente, censée être capable d’influencer la vie des personnes, est présente et active 
dans tout l’univers. Quant aux esprits – qui peuvent prendre différentes appellations selon 
qu’il s’agit de vaudou haïtien ou autre – ils sont les médiateurs entre le côté visible et le côté 
invisible de la réalité, entre les hommes et Dieu : comme pour les génies de l’animisme, ils 
“peuvent intervenir dans le corps des individus, mais sont aussi censés être présents dans tous 
les domaines de la nature : dans les arbres, les rivières et les montagnes ; dans l’air, l’eau et le 
feu”2. Leur existence établit un réseau de correspondances entre les différentes parties de 
l’univers, qui acquiert ainsi une forte unité : “Ils offrent un mode de classement des différents 
domaines de l’univers tout comme de la vie sociale. L’ordre et le désordre, la vie et la mort, le 
bien et le mal, les événements heureux ou malheureux sont mis dans un champ de 
signification”3. 
Le vaudou béninois, comme la tradition animiste, investit la dimension sociale de ses 
adeptes. Le culte, réservé aux êtres supérieurs, représentés par les ancêtres ou génies 
tutélaires, permet de maintenir une certaine cohésion sociale et de garantir la continuité du 
groupe : 
Là, l’ethnie, le village, la famille et le lignage forment la base de l’organisation de la société. 
Chacun de ces groupes dispose de ses propres vodu ou vodun, divinités ancestrales et 
tutélaires. Le culte des morts, appelé egun-gun, permet de rassembler les familles et les 
ethnies ; il assure avec éclat la permanence des traditions religieuses. 4  
Un des vodun
5
 les plus importants parmi ceux adorés par les adeptes est le Fa, une 
sorte de “personnification du destin”6, qui préside aux pratiques divinatoires et qui permet à 
l’individu de connaître son vodun personnel auquel il doit consacrer ses rites. Chaque homme 
possède son Fa, ainsi que son Legba : dans le cas de cette divinité, il s’agit d’un être qui aide à 
surmonter les difficultés rencontrées pendant sa vie.   
Parmi les nombreux éléments issus de la religion traditionnelle africaine, un autre 
aspect que le vaudou béninois partage avec l’animisme est la valeur acquise par les danses et 
les sacrifices rituels : 
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Les cérémonies se déroulent dans des couvents ou dans des temples et donnent lieu à des 
danses exécutées au rythme des tambours. Des sacrifices d’animaux (bœufs, moutons ou 
poulets) sont offerts aux vodun pour concilier leurs faveurs. Des prêtres, les voduno ou huno, 
se chargent de guider les fidèles dans leurs rapports aux vodun en interprétant leurs messages. 
Ceux-ci, en effet, interviennent, au cours des cérémonies, à travers le corps des fidèles, le plus 
fréquemment dans le corps des initiés (ou hounso) ; on dit alors que l’individu entre en 
possession, qu’il devient le « cheval » d’un « esprit ». 1  
Le culte vaudou est accompagné par des pratiques magiques et de sorcellerie. Parmi 
celles-là, la zombification est la plus redoutée. Elle prévoit la réduction à l’état de zombi par 
un envoûtement mis en œuvre par un oungan, c’est-à-dire un spécialiste du vaudou à la fois 
prêtre et sorcier : l’être zombifié, véritable mort-vivant, est privé de toute volonté personnelle 
et ne peut qu’obéir au vouloir de celui qui l’a ensorcelé.  
Comme l’animisme, le vaudou aussi présente une conception du monde qui est très 
distante de la perspective occidentale : “c’est dans son propre dispositif de croyances et des 
pratiques que le vaudou a de quoi bousculer les préjugés ethnocentriques et autres modes 
cartésiens de rapport au réel”2. 
 
1.2.3. “La fin des certitudes” 
Le tableau descriptif partiel des éléments généraux caractérisant la pensée 
traditionnelle africaine qu’on vient d’esquisser répondait à la nécessité d’aborder les aspects 
fondamentaux de la religion ancestrale du continent, pour pouvoir ensuite les intégrer à 
l’analyse de la représentation du surnaturel dans la littérature africaine francophone. Il faut 
pourtant souligner que, comme tout élément culturel, les croyances religieuses subissent aussi 
l’influence des changements historiques et sociaux. L’idée d’une identité culturelle et 
religieuse authentique ou pure est, d’un point de vue anthropologique, largement contestée : 
Par suite de la traite et des premiers contacts missionnaires il nous est en fait difficile de 
connaître exactement ce que pouvait être la société traditionnelle authentique (pour autant que 
ce terme ait un sens). L’islām et le christianisme pénétrant profondément les élites puis les 
masses (à des titres divers) introduisirent par ailleurs une extension nouvelle de la religion et 
un universalisme certain : les dieux sont de moins en moins ceux du sujet, du lignage, du clan 
ou de l’ethnie, ils ne se confondent plus avec les ancêtres, liés trop uniment au terroir ; 
certaines coutumes sont rejetées ou réinterprétées (circoncision) ; les interdictions changent de 
registre ou disparaissent.
 3
  
En ce qui concerne tout particulièrement l’Afrique, si la pensée animiste telle qu’on l’a 
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définie dans les pages précédentes garantissait un certain ordre et une certaine cohérence à la 
réalité humaine, les changements de la société ont engendré ce que Louis-Vincent THOMAS et 
René LUNEAU ont appelé “la fin des certitudes”1. Étant donné que le monde est devenu 
radicalement différent par rapport à celui autrefois connu par les ancêtres, leur conception du 
monde peut ne plus paraître satisfaisante pour définir le monde actuel.  
 Le contact avec la pensée occidentale par la domination coloniale est l’événement qui 
a produit le plus grand nombre de bouleversements :  
En imposant directement ou indirectement un système socio-culturel nouveau, [la situation 
coloniale] a perturbé l’Ordre traditionnel et mis en doute les Valeurs auxquelles le Noir 
adhérait de toutes ses forces. De plus, avec ses démarches positives et ses techniques, elle a 
accru l’importance du temps prométhéen, avant tout orienté vers l’avenir et facteur d’usure, de 
changement, donc d’instabilité.2 
 La conception du temps est l’un des aspects culturels modifiés par la rencontre avec 
l’homme européen. À l’influence occidentale s’accompagne celle de la religion chrétienne et 
de l’Islam : ces trois apports culturels déterminent le changement de la notion de personne, 
désormais éloignée de tout rapport avec la collectivité et les forces du cosmos : 
La philosophie réductrice de l’Occident, celles du christianisme et de l’islām ne pouvaient 
manquer d’altérer la conception traditionnelle de la personne désormais composée tout 
uniment d’une âme et d’un corps parfaitement cohérés et sans participation aucune avec 
l’univers ou les ancêtres. La désacralisation du cosmos consécutive au primat de la technique, 
l’accélération des processus d’individualisme imposée par la concurrence apprise à l’école, 
vécue dans la vie courante (notamment en milieu urbain), développée par le salariat et les 
circuits de la monnaie devaient, avec plus ou moins d’efficacité, mettre un terme à tous les 
liens qui unissaient le moi aux forces cosmiques et aux groupes sociaux. 3 
La “fin du temps des certitudes”4 est la conséquence directe de plusieurs circonstances 
issues de la colonisation, parmi lesquelles “l’étonnant enfantement que vit aujourd’hui 
l’Afrique séculaire, le passage de la brousse à la ville, l’accès à un nouveau monde du savoir, 
la faillite de l’autorité des anciens, la désintégration progressive de la structure familiale”5. 
Parmi les transformations mises en lumière par THOMAS et LUNEAU figurent la crise du 
pouvoir traditionnel qui se voit, entre autres, dénaturé par les découpages arbitraires des 
ethnies effectués dans le cadre du partage des colonies par les puissances coloniales et la perte 
d’autorité et de sacralité des figures traditionnelles détenant le pouvoir. En ce qui concerne la 
structure de la famille, on peut remarquer une progressive transformation qui affecte le 
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rapport entre les générations – caractérisé toujours plus par un éloignement qui ne laisse plus 
de place à une harmonieuse continuité – et sa morphologie (la famille élargie devient de plus 
en plus nucléaire, suivant le modèle occidental). D’ailleurs, ‘‘le système d’appellation’’ 
insérant l’individu dans la société par son encadrement dans sa lignée familiale ‘‘est 
concurrencé en ville et même en milieu rural (nouveaux codes de la famille) par la 
terminologie européenne’’1. L’autorité traditionnellement représentée par le père, auquel l’on 
adresse respect et obéissance absolue, est effacée en faveur d’un individualisme prôné par 
l’éducation occidentale, qui valorise la réussite personnelle en dépit de la prise en charge de la 
responsabilité collective. 
La colonisation engendre aussi la création de nouveaux milieux, tels que l’école, qui 
se substitue au système d’enseignement traditionnel. Véritable “instrument de domination 
idéologique”2, l’éducation européenne rompt avec la tradition et provoque une fracture avec 
les systèmes de valeurs traditionnelles africaines, qui s’opposent aux conceptions 
occidentales. La connaissance de la “science de l’invisible”3, apanage des vieillards qui 
s’occupaient de l’enseigner aux nouvelles générations, est de moins en moins apprise par les 
jeunes :  
Jadis, cette connaissance se transmettait régulièrement de génération en génération, par les 
rites d’initiation et par les différentes formes d’éducation traditionnelle. Cette transmission 
régulière s’est trouvée interrompue du fait d’une action extérieure, extra-africaine : l’impact de 
la colonisation. Celle-ci, venant avec sa supériorité technologique, avec ses méthodes et son 
idéal de vie propres, a tout fait pour substituer sa propre façon de vivre à celle des Africains. 
Comme on ne sème jamais dans la jachère, les puissances coloniales ont été obligées de 
« défricher » la tradition africaine pour pouvoir y planter leur propre tradition.
 […] Les graines 
de cette nouvelle tradition, une fois semées, ont crû et porté des fruits. C’est pourquoi la jeune 
Afrique, née de l’école occidentale, a plutôt tendance à vivre et à penser à l’européenne, ce 
qu’on ne saurait lui reprocher, car elle ne connaît que cela. 4  
 La transmission initiatique étant reléguée à la clandestinité et limitée aux zones 
rurales, la Tradition est délaissée par les nouvelles générations qui n’entretiennent plus un 
rapport étroit avec les vieux, dépositaires de cette connaissance et “grammairiens sociaux”5. 
Comme le dit Amadou Hampâté BÂ, reprenant sa célèbre formule “en Afrique, quand un 
vieillard meurt, c’est une bibliothèque qui brûle” : 
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De nos jours, du fait de la rupture dans la transmission traditionnelle, quand l’un de ces sages 
vieillards disparaît, ce sont toutes ses connaissances qui s’engloutissent avec lui dans la nuit. 
Et je ne souhaite cela ni pour l’Afrique, ni même pour l’humanité. 1 
Dans son effort d’éloigner les générations plus jeunes de la tradition, l’école 
occidentale contraint d’ailleurs au recours à la seule langue française, pour que l’enfant 
abandonne tout lien avec sa culture d’origine :  
L’école a donc d’abord commencé par combattre l’école traditionnelle africaine et à 
pourchasser les détenteurs des connaissances traditionnelles. C’était l’époque où tout 
guérisseur était jeté en prison comme « charlatan » ou pour « exercice illégal de la médecine » 
… C’était aussi l’époque où l’on empêchait les enfants de parler leur langue maternelle, afin 
de les soustraire aux influences traditionnelles. À telle enseigne qu’à l’école, l’enfant qui était 
surpris en train de parler sa langue maternelle se voyait affublé d’une planchette appelée 
« symbole » sur laquelle était dessinée une tête d’âne, et se voyait privé du déjeuner…2  
 À travers la francisation et l’imposition d’un nouveau système de valeurs, elle 
engendre une acculturation qui ne manque pas de produire des troubles identitaires chez 
l’individu africain. Les connaissances traditionnelles sont abandonnées en faveur d’autres 
savoirs considérés comme ‘supérieurs’ et plus prestigieux puisque provenant du monde 
occidental et permettant la réussite sociale dans ce nouveau contexte dominé par les 
colonisateurs. 
 Un autre nouveau milieu colonial est la ville. L’exode rural – en partie lié à la 
scolarisation, mais surtout à l’attrait économique exercé par la ville – et l’urbanisation des 
campagnes provoquent l’agrandissement accéléré du milieu urbain. L’industrialisation 
progressive, qui marque le ‘‘triomphe de la civilisation technicienne’’3, est un élément non 
négligeable de cette transformation. Ainsi, le développement de la ville ‘‘scell[e] la perte 
irrémédiable de l’animisme’’4 . En ville, la conception symbolique de l’espace, typique en 
milieu traditionnel, est complètement oblitérée en faveur de logiques autres par rapports à la 
culture des habitants qui occupent ces espaces. Le caractère sacré de certains types de travail 
(par exemple les métiers de forgeron, de bijoutier, de paysan, de chasseur et de thérapeute) est 
remplacé par un rapport au travail qui se veut avant tout monétaire et qui perd sa signification 
sociale originaire. 
 En général, comme l’écrivent THOMAS et LUNEAU, ‘‘ce qui caractérise le monde 
urbain c’est son absence de cohérence et d’homogénéité. L’extinction progressive des milieux 
anciens ou leur transformation radicale, la multiplicité des milieux nouveaux risquent en effet 
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par la pluralité de leurs sollicitations de laisser le sujet au dépourvu’’1. 
Ces changements sociaux, qui mériteraient une étude bien plus approfondie, mais 
qu’on se limitera ici seulement à citer, ont engendré la perte des repères axiologiques 
traditionnels et une disparition ou une mutation des mythes. Face à l’“impression de vide 
culturel’’2, de multiples stratégies de récupération du patrimoine culturel africain et de ses 
valeurs, aussi bien que de leur adaptation à la modernité, ont été mis en œuvre. En milieu 
rural, on assiste au développement de ‘‘mouvements contre-acculturatifs (messianisme, 
prophétisme, syncrétisme, culte de possession)’’3. Pourtant, bien que les pratiques rituelles 
soient maintenues, souvent ‘‘les rites traditionnels se simplifient, se folklorisent ou ne 
conservent plus que leur simulacre...’’4.  
En ce qui concerne les croyances animistes, l’ouverture à l’altérité de la religion 
traditionnelle africaine lui a permis d’assimiler des éléments provenant d’autres cultes. En 
effet, n’étant pas une religion universaliste – qui ne veut donc pas imposer son culte comme le 
seul et unique aux autres peuples – et n’étant pas non plus fondé sur une révélation divine, 
comme les religions monothéistes, l’animisme n’a pas empêché l’implantation de l’Islam et 
de la religion chrétienne. À ce propos, Amadou Hampâté BÂ affirme :  
Les religions animistes préparèrent le Mali, comme d’ailleurs tous les pays africains au sud du 
Sahara, à l’idée du Sacré et d’une force mystérieuse créatrice de l’univers. Les religions 
révélées, et notamment le christianisme et l’Islam, y trouvèrent un terrain propice à leur 
propagation. 5 
En ce qui concerne plus particulièrement l’Islam, le même auteur en souligne encore 
les points communs qu’il entretient avec l’animisme : 
L’empire de l’Islam en Afrique s’est établi, je ne dirai pas sur les ruines de l’animisme – car il 
survit encore, malgré les coups qui lui sont portés par les religions et par la civilisation 
technique et philosophique amenée par la colonisation occidentale – mais sur ses fondations. 
Les grands principes de l’animisme (caractère sacré et non profane de la vie quotidienne, 
sentiment d’appartenir à un tout dont on est solidaire – communauté humaine ou univers – 
existence d’un Être Suprême transcendant et pourtant présence immanente de sa Force en 
toutes choses et en tous lieux…) trouvèrent leur prolongement en Islam, tout en se simplifiant 
et en se purifiant.6 
Cette coexistence des croyances animistes avec les doctrines d’autres religions ne 
manque pourtant pas de produire des conséquences fondamentales, puisque “les membres 
d’une tribu venant d’adhérer à une autre religion ne font plus partie du clan, et tendent à 
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perdre leur identité”1.   
Pour son caractère d’ouverture, l’animisme, qui, comme le remarque Hampâté BÂ, 
n’est pas du tout enseveli, est à la base de plusieurs phénomènes de syncrétisme : les formes 
nouvelles, issues de la rencontre avec d’autres systèmes religieux, sont à entendre comme une 
tentative de répondre à la perte de repères générée par les changements dus à la modernité et, 
plus particulièrement, par le choc culturel de la colonisation. Dans ces cas, les religions 
monothéistes n’ont pas remplacées les croyances animistes, au contraire elles collaborent à la 
création de nouveaux systèmes : 
L’animisme s’est abreuvé des religions universalistes, introduites à différentes époques au sein 
des régions peuplées par des tribus animistes. On parle aujourd’hui de syncrétisme, tant 
l’animisme pur n’existe plus. Les rites et mythes traditionnels se sont mélangés aux doctrines 
des religions révélées.2   
Ce phénomène paraît plus strictement lié au milieu rural, puisque ‘‘géographiquement, 
le syncrétisme se manifeste plus dans les villes, tandis que dans les campagnes l’animisme 
reste plus ‘pur’’’3. Les pratiques animistes survivent grâce à ces renouvellements syncrétiques 
et souvent ne sont jamais abandonnées même par les individus convertis aux religions 
importées : 
On sait qu’en dépit de l’impact des religions importées – Islam et Christianisme – les sociétés 
africaines demeurent encore aujourd’hui très attachées à tout un ensemble de croyance et de 
rites enracinés dans le vieux fonds animiste du continent et qui survivent grâce à la parole dont 
la fonction demeure primordiale.4 
 L’appartenance à la religion chrétienne ou islamique n’empêche nullement le recours 
aux pratiques de guérison traditionnelles de la part des convertis. D’ailleurs, parfois l’individu 
appartient à plusieurs religions sans que cela lui pose de problèmes : cette tendance à la 
conciliation, ce ‘‘concordisme’’5, dériverait de la recherche d’une protection plus complète 
des esprits maléfiques
6
. Si les croyances ancestrales ont apparemment perdu de terrain, elles 
ne sont pourtant pas prêtes à disparaître :  
À travers bien de vicissitudes, la religion ancestrale radicalement ruinée par la faillite de la 
société qui lui donnait corps a cependant poursuivi son chemin, un peu à la manière de ces 
rivières souterraines dont personne ne connaît bien le cours, qui disparaissent ici, reparaissent 
là, en des résurgences toujours plus ou moins inattendues. Il ne faut pas se hâter en effet de 
célébrer les funérailles de l’animisme, comme si rien de lui ne devait survivre à la mort du 
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monde traditionnel dont il était l’une des valeurs essentielles. […] Que le sentiment religieux 
africain soit entré dans un temps de mutation profonde, rien n’est plus sûr. Qu’il doive s’y 
dissoudre totalement, comme un âge révolu, une page tournée que nul ne lira plus, c’est une 
tout autre affaire. […] Nombre d’intellectuels africains d’ailleurs ont si peu envie de tourner la 
page qu’ils voient dans les religions traditionnelles une part essentielle de la mémoire 
collective où l’Afrique d’aujourd’hui trouve son identité.1 
 Le monde traditionnel, avec ses valeurs et ses rituels, est donc loin d’être mort. S’il est 
vrai qu’il a subi de nombreux changements, il a été à même de survivre aux bouleversements 
de l’Histoire qui ont profondément modifié la société et la mentalité africaines. La religion 
traditionnelle, fort enracinée dans la conscience de tout individu, revêt encore aujourd’hui un 
rôle fondamental dans la configuration identitaire du peuple africain. Elle est d’ailleurs 
considérée comme faisant partie du patrimoine culturel collectif et, pour cela, préservée. En 
particulier, pour ce qui concerne les pratiques dites ‘magiques’, elles jouissent toujours d’une 
appréciation générale et constante : 
Tout se passe comme si les rites magiques survivaient plus aisément que les rites proprement 
religieux ; ces derniers, en effet, sont associés à des croyances et des valeurs que précisément 
les religions nouvelles s’efforcent de déborder, de supprimer ou de restructurer. Les rites 
magiques semblent moins bien organisés et plus vitaux, plus directement centrés sur les 
besoins de l’homme : chaque fois que celui-ci se sent en péril, il recourt à la magie ou du 
moins à un mélange du sacré et du magique. 2 
 La magie est un élément très présent dans la société africaine actuelle : le recours aux 
féticheurs, aux prêtres animistes, aux guérisseurs traditionnels et aux marabouts est 
essentiellement quotidien et finalisé à des buts tout aussi quotidiens, comme, par exemple, 
l’obtention du succès et de l’amour ou la protection des mauvais esprits. L’emploi fréquent de 
ces pratiques dans la vie de tous les jours semble contredire la faiblesse de l’animisme dans la 
société africaine contemporaine qu’on vient de mettre en lumière. Il faut pourtant souligner 
que, de façon plus ou moins consciente, les croyances ancestrales survivent puisqu’elles 
constituent un des fondements identitaires de l’homme africain. 
 Le risque de la perte de l’identité, due à l’oubli de ses propres racines culturelles, peut 
être évitée à travers une récupération des valeurs de la Tradition, mais en forgeant un nouveau 
modèle qui puisse répondre aux exigences de la modernité. Il ne s’agit pas d’effectuer un 
“retour inconditionnel à un passé révolu”3, démarche qui serait illusoire et totalement 
anachronique, mais d’entreprendre une récupération critique de son passé, de ses racines 
culturelles, afin de posséder les connaissances nécessaires pour pouvoir décider librement de 
son avenir. Cette attitude s’oppose clairement à la tendance contraire, qui consiste en 
                                                 
1
Louis-Vincent THOMAS, René LUNEAU, op. cit., pp. 322-323. 
2
Ibidem, p. 304. 
3
Ibidem, p. 276.  
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l’acceptation d’une “occidentalisation sans freins au moment précis où l’Occident lui-même 
s’interroge sur le bien-fondé de ses options techniciennes”1. 
 
  
                                                 
1
Ibidem, p. 276.  
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 1.3. LE ROMAN AFRICAIN 
 
[Le romancier] n’écrit pas ses romans tout seul.  
Certaines forces occultes interviennent souvent dans son œuvre.  
Et ceci est normal, puisque nous sommes dans un univers africain.
1
 
 
 L’étude de la production littéraire francophone d’Afrique implique la considération de 
toute une série d’aspects méthodologiques spécifiques. L’objectif de ce chapitre est en 
premier lieu de fournir quelques éléments de base concernant toute approche à la littérature 
africaine : dans la première partie, il s’agira donc de mettre en lumière le caractère 
incontournable de l’acquisition d’un savoir préalable sur la réalité africaine pour mieux 
appréhender la production romanesque des auteurs issus de cette réalité. Dans la seconde 
partie, nous nous pencherons sur la réflexion critique relative à la présence du surnaturel dans 
le roman africain afin d’en focaliser les problématiques.  
 
 
1.3.1. Littérature africaine et critique 
La complexité du contexte de production artistique est un facteur déterminant dans 
l’analyse de toute œuvre littéraire, que l’on doit considérer même lorsqu’il s’agit d’une étude 
essentiellement centrée sur la dimension textuelle. Cela est vrai en particulier en ce qui 
concerne la littérature et surtout le roman africains : genre importé de l’Occident, ce dernier 
est strictement lié aux événements historiques qui ont profondément bouleversé la société 
africaine :   
La colonisation française (et son singulier prolongement) en Afrique Noire est le ciment du 
roman francophone. D’une certaine façon, le roman africain, né de la colonisation, ne parle 
que de ça, n’existe que par ça et pour ça. […] En se plaçant au cœur du système (post)colonial, 
le roman africain ne parle ni de l’Afrique, ni de l’Europe, mais d’un entre-deux instable, qui 
est au centre de la modernité et dont les romanciers africains ont commencé avant les autres 
l’exploration.2  
Une première lacune intellectuelle à combler avant d’entreprendre l’étude d’une œuvre 
africaine concerne son contexte historique de production : le passé colonial, par exemple, est 
un élément fondamental autour duquel pivotent la plupart des récits écrits par la première 
génération d’écrivains africains. De même, l’approfondissement de l’histoire des anciens 
                                                 
1
 Wilbeforce A. UMEZINWA, op. cit., p. 130. 
2
 Charles BONN, Xavier GARNIER, Jacques LECARME, op. cit., pp. 242-243. 
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royaumes africains précédant l’avènement des Européens – qui contraste d’ailleurs avec le 
stéréotype d’une Afrique arriérée du point de vue des structures socioéconomiques et 
dépourvue d’Histoire – peut s’avérer très utile pour mieux cerner les conditions de naissance 
de cette jeune littérature. 
Il est donc nécessaire d’acquérir un savoir sur l’Afrique, avant d’aborder la littérature 
africaine. La production littéraire étant forcément liée aussi à son contexte de naissance, la 
considération de la dimension culturelle, religieuse et sociale de la réalité africaine est 
incontournable.  
Plusieurs critiques africains se montrent perplexes quant au prolongement d’une 
critique africaniste d’origine occidentale, puisque, à leur avis, elle ne peut pas vraiment 
dépasser le niveau extérieur d’un regard, toujours et quand-même ethnocentrique, sur la 
production artistique africaine à cause de la grande distance qui sépare le chercheur de la 
culture dont les auteurs sont issus
1
. Néanmoins, la plupart des critiques africanistes 
s’accordent sur le fait que la non appartenance du critique au même substrat culturel du 
romancier n’entraîne pas forcément un résultat critique négatif. Locha MATESO, à ce propos, 
affirme : 
La connaissance du milieu auquel appartient l’œuvre est un critère important mais non 
exclusif. À vouloir trop insister sur le conditionnement culturel du critique littéraire, on risque 
de faire de la littérature l’antichambre de l’ethnologie : la voie est alors ouverte à la 
célébration de la différence.
2
 
Et pourtant, jusqu’à un certain point, la voie de la différence doit être parcourue par le 
critique étranger : celui-ci doit posséder toute une série de connaissances visant à lui fournir 
les éléments nécessaires à comprendre la réalité référentielle présente à l’intérieur des romans 
ou des textes qu’il étudie. L’anthropologie peut lui venir en aide. 
Christopher MILLER, dans son introduction au volume Theories of Africans. 
Francophone literature and anthropology in Africa, intitulée “Reading through Western 
Eyes”3, s’interroge sur les modalités d’interprétation accessibles à un lecteur occidental qui 
aborde la littérature non occidentale, spécialement africaine : 
What options are really open to a Western reader of non-Western literature ? Claiming a break 
with his/her own culture and critical upbringing, can he/she read the other, the African, as if 
from an authentically African point of view, interpreting Africa in African terms, perceiving 
                                                 
1
 Cette question est largement exposée par Locha MATESO in La littérature africaine et sa critique, op. cit., chap. 
IX (pp. 207-295). 
2
 Locha MATESO, op. cit., p. 215. 
3
 Christopher L. MILLER, Theories of Africans. Francophone literature and anthropology in Africa, Chicago, 
University of Chicago press (“Black literature and culture”), 1990, pp. 1-30. 
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rather than projecting ?1 
Selon MILLER, le lecteur occidental ne peut pas comprendre complètement les textes 
africains sans recourir à la littérature anthropologique : dans une relation directe avec le texte, 
il ne pourrait pas y avoir une lecture du roman africain correcte de la part d’un occidental. 
Une compréhension de cette littérature est d’ailleurs possible seulement en l’encadrant dans 
son contexte historique, politique, mais surtout anthropologique, qui permettrait un 
“dialogical exercise of a good reading”2. 
L’anthropologie3 n’acquiert pas ainsi un caractère dominant, mais est intégrée dans un 
système hybride, “a hybrid approach befitting the complexity of cultural questions in Africa 
and their translation into Western understanding”4. Les instruments anthropologiques 
permettent ainsi d’aborder la littérature africaine à travers un regard nouveau, qui passe par 
les notions africaines et non par l’application des catégories européennes : 
Europeans have been making “theories” of Africans for century. My feeling is that the most 
fruitful path for the Western critic of African literature […] is not to play it safe and “stay 
home”, nor to pretend to “leave home without it” and approach African literature with a virgin 
mind, but to balance one impulse against the other : to reconsider with scepticism the 
applicability of all Western critical terms and to look to traditional African cultures for terms 
they might offer.5  
La recherche anthropologique peut alors réduire la “distance culturelle”6 qui sépare le 
critique du sujet qu’il aborde tout en lui permettant de modifier son regard et d’abandonner la 
perspective ethnocentrique. Comme le souligne Jacques BOURGEACQ, dans l’introduction à 
son étude sur CAMARA Laye, il est fondamental pour le lecteur ou le critique occidental de 
lâcher momentanément sa propre vision du monde pour accueillir celle d’autrui : 
Je suis certes persuadé que seul un Ouest-Africain peut tirer de cette œuvre une lecture 
affectivement « africaine », de par sa propre expérience vécue. Je n’en reste pas moins 
convaincu que l’imagination du lecteur occidental peut parvenir à concevoir cette expérience, 
à condition qu’il sache se dépayser, se détacher suffisamment de son cercle culturel et, pour 
ainsi dire, « s’initier » à une autre façon de sentir. […] Il faut savoir lâcher l’amarre de la terre 
natale pour saisir celle du nouveau port. 7 
                                                 
1
 Ibidem, p. 1. 
2
 Ibidem, p. 4. 
3
 La relation entre la littérature africaine et la ‘‘nouvelle’’ anthropologie relève d’ailleurs du fait de leur parallèle 
naissance historique : le roman colonial et l’anthropologie ont partagé leur rôle d’instrument de la colonisation 
et, plus particulièrement, de diffusion du discours colonial pendant les années 20-60. 
4
 Christopher L. MILLER, Theories of Africans. Francophone literature and anthropology in Africa, cit., p. 5. 
5
 Ibidem, pp. 24-25. 
6
 Locha MATESO, op. cit., p. 211. 
7
 Jacques BOURGEACQ, ‘‘L’Enfant noir’’ de Camara Laye : sous le signe de l’éternel retour, Sherbrooke, Québec, 
Naaman, 1984, p. 8. 
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Le roman africain permettrait, selon le critique, une sorte d’initiation du lecteur à la 
pensée africaine, à condition qu’il accepte l’existence d’une autre conception du monde.  
Comme on l’a déjà remarqué, une approche focalisée essentiellement sur la spécificité 
culturelle de l’Autre possède des défauts. Le risque d’une démarche centrée seulement sur 
l’altérité de l’écriture et de la culture africaines réside dans la possibilité de retomber dans les 
erreurs d’une critique afrocentrée, telle que l’était la critique africaniste à ses débuts1. Un 
défaut d’une telle démarche essentialiste concerne le possible piège de figer l’Autre dans une 
identité factice et prétendument immuable : cette tendance ne ferait que reproduire le cliché 
colonial d’une Afrique caractérisée par la fixité identitaire et l’authenticité aprioristique.   
À cela, il faut ajouter que la restriction de la possibilité de compréhension de la 
littérature africaine à un seul public connaissant le contexte de référence culturelle entraînerait 
l’exclusion de tout autre type de lecteur : 
Pour appréhender ces littératures dans toute leur créativité est-il nécessaire de les inscrire dans 
leur contexte culturel et social pour leur donner leur pleine signification et définir les stratégies 
d’écritures de leur auteur qui ne peuvent s’appréhender que dans un contexte tout à fait 
particulier. […] Cependant, […] le risque existe aussi d’enfermer la lecture de l’œuvre 
africaine dans une perspective trop particularisante qui réserverait la complète compréhension 
d’une œuvre aux seuls membres d’un même groupe en excluant tous les autres lecteurs.2 
Cette réflexion s’avère fondamentale surtout à la lumière du fait que le public du 
roman africain est largement – si non principalement – occidental. Une méthode totalement 
centrée sur l’aspect anthropologique risque d’emprisonner l’Autre dans son altérité, réduisant 
son identité à une image liée à l’exotisme. Comme le souligne très justement Daniel-Henri 
PAGEAUX, dans la considération des éléments distinctifs des cultures sont envisageables deux 
tendances principales : 
La différence peut être exclusive, excluante, fondée sur l’exclusion. On peut exotiser l’autre en 
l’enfermant dans une différence radicale. Ou bien la différence est prise en compte, 
médiatisée, relativisée et dialectivisée : elle est reconnue chez l’autre comme chez celui qui la 
promeut et la reconnaît, ou la dit ou l’écrit, elle est l’élément qui permet de mieux définir et la 
culture étrangère et la culture propre de l’observateur. Ainsi sont obtenus d’ailleurs la seule et 
véritable rencontre, le seul et véritable dialogue : la reconnaissance de la différence servant à 
une meilleure connaissance mutuelle.3 
                                                 
1
 Pour un approfondissement au sujet de l’évolution de la critique africaniste, nous renvoyons à l’analyse très 
lucide de Locha MATESO, op. cit.  
2
 Christiane ALBERT, “L’enseignement des littératures africaines hors de leur contexte de production”, in Musanji 
NGALASSO-MWATHA (dir.), Littérature, savoirs et enseignements, actes du colloque international organisé par le 
CELFA et l’APELA (Bordeaux, septembre 2004), Pessac, Presses universitaires de Bordeaux, 2007, pp. 223-
230 : pp. 225-226. 
3
 Daniel-Henri PAGEAUX, Littératures et cultures en dialogue, Paris, L’Harmattan, 2007, p. 173. 
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La prise en compte de la différence ne doit donc pas amener à l’enfermement de 
l’Autre dans sa singularité, empêchant toute rencontre culturelle, au contraire, elle doit 
conduire à un dialogue interculturel aboutissant à la reconnaissance de l’altérité d’autrui, mais 
aussi à une meilleure définition de sa propre culture
1
. 
 
1.3.2. Le surnaturel dans le roman africain 
La constance et la particularité de l’intervention de l’élément surnaturel à l’intérieur de 
la production romanesque africaine amènent souvent les critiques à s’interroger sur son statut. 
Et pourtant, bien que la question de la présence du surnaturel soit d’une importance capitale 
dans la considération de cette littérature, il existe peu de travaux critiques spécifiques à ce 
sujet. À ce propos, Mamadou Kalidou BA relève la persistance de l’attention que les critiques 
consacrent à cet aspect, tout en soulignant la tendance à la superficialité et à la 
“stigmatisation”2 : 
Face à la mise en exergue de la question des croyances dans les romans négro-africains, on ne 
peut éviter de s’étonner du traitement marginal réservé à ce sujet par la plupart des critiques. 
En effet, [les critiques], tout en insérant ce thème dans leurs analyses, le parcourent avec une 
telle rapidité qu’ils laissent croire qu’il s’agit d’un phénomène d’importance moindre. Il existe 
toutefois quelques critiques qui ont remarqué la réémergence de la problématique des 
croyances dans les romans post-coloniaux sans pour autant lui accorder l’importance qu’elle 
revêt.3  
Parfois, les remarques critiques proposées sur la question du surnaturel se limitent à de 
brefs commentaires dans des notes en bas de page. Cela est le cas, par exemple, de Florence 
PARAVY, qui, en parlant des représentations narratives s’éloignant du réalisme, écrit : 
Nous employons ici, faute de mieux, le terme de “fantastique” au sens large, signalant ainsi 
que les textes font intervenir des forces surnaturelles dans le monde des hommes. 
                                                 
1
 Cf. Valentin-Yves MUDIMBE, The invention of Africa : gnosis, philosophy, and the order of knowledge, 
Bloomington, Indiana university press, 1988. 
2
 Mamadou Kalidou BA, Le roman africain francophone post-colonial. Radioscopie de la dictature à travers une 
narration hybride, Paris, L’Harmattan, 2009, p. 72. 
On signale, à ce propos, le jugement négatif explicite vis-à-vis de la continuité des croyances ancestrales dans le 
monde contemporain exprimé par Claire DEHON, lorsque, après avoir signalé la persistance de la présence du 
surnaturel dans le roman africain, elle affirme, en parlant de la critique aux croyances traditionnelles qu’elle 
relève dans Le Chant du lac d’Olympe BHÊLY-QUENUM : “Le roman reçoit ainsi un but pratique qui répond aux 
besoins actuels. Trop de gens, aujourd’hui encore, expliquent ce qui leur arrive par l’intervention du surnaturel 
au lieu d’y voir le hasard, une responsabilité de l’un ou de l’autre ou la conjonction de divers éléments. Pour 
Olympe Bhêly-Quenum, les dieux ont assez vécu. Non pas qu’il faille les renier, mais comme la science actuelle 
éclaircit bien des mystères, ils deviennent de moins en moins nécessaires pour expliquer le monde. L’auteur ne 
s’arrête pas à cette observation, somme toute fort compréhensible chez un homme aussi éduqué que lui” (Claire 
L. DEHON, Le réalisme africain. Le roman francophone en Afrique subsaharienne, Paris, L’Harmattan, 2002, p. 
353). 
3
 Mamadou Kalidou BA, op. cit., p. 72. 
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L’appellation reste cependant très imparfaite dans la mesure où la relation à l’au-delà, à 
l’invisible est forcément très différente en Afrique de ce qu’elle peut être chez les écrivains 
occidentaux qualifiés de “fantastiques”. Si l’intrusion du surnaturel dans l’univers quotidien 
est chez ces derniers foncièrement “hors-normes”, si elle constitue la plongée dans une 
menaçante altérité, une “inquiétante étrangeté”, il n’en va sans doute pas de même chez les 
romanciers africains, dont les cultures n’ont pas encore creusé de fossé infranchissable entre 
rationnel et irrationnel, visible et invisible.1  
Dans cette remarque caractérisée par la brévité et la concision, PARAVY met toutefois 
en lumière quelques problématiques essentielles de la considération de l’élément surnaturel 
chez les romanciers africains : elle relève la complexité de la recherche d’une terminologie et 
d’une définition satisfaisantes, l’impossibilité de faire adhérer parfaitement la catégorie 
occidentale du fantastique aux créations d’auteurs africains et le rôle du contexte culturel de 
production. Autour de ces trois aspects fondamentaux – et liés entre eux – pivotent les 
commentaires de plusieurs autres critiques qui se sont penchés sur la question, chacun se 
référant à un corpus de textes spécifique et à différents auteurs. 
En ce qui concerne le premier élément signalé par PARAVY, la question terminologique, 
les choix des spécialistes se révèlent multiples. Un numéro entier de la revue 
Interfrancophonies a été consacré, en 2012, à ce qu’on définit comme ‘fantastique africain’2, 
tandis que TRO DEHO dans son étude parle de fantastique et de merveilleux
3
. Ismaël 
ABDOURAHMAN, auteur d’une thèse de doctorat intitulée Aspects du fantastique et romans 
négro-africains, tout en refusant l’application acritique des étiquettes européennes à la 
littérature africaine, ne renonce tout de même pas au terme ‘fantastique’ : 
À notre avis, il ne sert à rien de plaquer sur les romans de notre corpus des définitions du 
fantastique qui portent en elles les traces évidentes d’un ancrage culturel, historique et 
littéraire occidental. Au contraire, il faut se poser la question d’ensemble qui est de savoir 
comment les écrivains négro-africains s’inspirent de la vision du monde qui est la leur pour 
créer des œuvres de fictions romanesques susceptibles d’être qualifiées de fantastiques.4 
Au contraire, dans sa tentative de systématisation, Xavier GARNIER emploie le mot 
‘magie’ pour entendre, selon une définition élargie, ce qui “concerne les transactions entre le 
monde visible et un monde invisible immanent”5. GARNIER recourt amplement aux notions 
                                                 
1
 Florence PARAVY, L’espace dans le roman africain francophone contemporain. 1970-1990, Paris, L’Harmattan, 
1999, p. 52, note 3. 
2
 “Interfrancophonies”, n. 5 (“Le fantastique dans les littératures francophones du Maghreb et subsahariennes”), 
2012, consultable sur http://www.interfrancophonies.org/5_FANT_%20Sommaire.html 
3
 Roger TRO DEHO, Création romanesque négro-africaine et ressources de la littérature orale, Paris, 
L’Harmattan, 2006. 
4
 Ismaël ABDOURAHMAN, Aspects du fantastique et romans négro-africains, Lille, Atelier National de 
Reproduction de thèse, 2003, p. 118. 
5
 Xavier GARNIER, La magie dans le roman africain, Paris, PUF, 1999, p. 3, note 1. 
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issues des études anthropologiques, mais il n’adopte pas les catégories littéraires de la critique 
européenne. 
D’autres critiques adoptent le terme ‘réalisme’ selon des déclinaisons différentes : 
Claire DEHON
1
 définit les romans qui intègrent la présence du surnaturel comme appartenant 
au réalisme magique, tandis que Sunday Ogbonna ANOZIE
2
 postule trois types de réalisme 
(métaphysique, existentiel et psychologique) selon le rapport que le personnage entretient 
avec la dimension de la transcendance.  
L’aspect terminologique paraît donc dominé par une certaine confusion : cela 
manifeste, d’un côté, le caractère problématique de cette démarche critique, de l’autre la 
nécessité de concevoir un terme valable pour l’ensemble des représentations narratives du 
surnaturel. Dans les définitions qu’on vient de citer, le merveilleux et le fantastique 
s’entremêlent, sans que la notion de réalisme soit complètement écartée. Or, ces trois notions 
provenant originairement de l’univers critique occidental, il faut bien évidemment s’interroger 
sur l’adaptabilité de ces catégories à la production romanesque africaine. La question 
définitionnelle entraîne donc une réflexion sur le deuxième aspect mis en lumière par PARAVY. 
À ce propos, les critiques proposent des réflexions intéressantes.   
La référence au ‘fantastique’ tel que postulé par la critique occidentale est un aspect 
essentiel dans la thèse de doctorat d’Ismaël ABDOURAHMAN3. Bien que dans le titre même de 
son travail il insère le terme ‘fantastique’ – avec rappel implicite à la notion todorovienne – 
par la suite il s’attache à montrer l’impossibilité d’appliquer exclusivement les paramètres 
occidentaux dans l’étude de la littérature africaine. Si selon l’approche diachronique, le 
fantastique en Europe émerge à partir du moment où l’on a rompu avec les croyances 
traditionnelles relevant du surnaturel, il en découle que dans une société où la croyance au 
surnaturel est intégrée à la vie quotidienne et profondément enracinée dans la mentalité de 
tous, les conditions nécessaires à la naissance d’une littérature fantastique ne seraient pas 
présentes. D’ailleurs, la considération européenne du phénomène étrange comme irruption 
subversive du surnaturel dans le monde de la nature dérive de la structuration binaire de la 
conception du monde occidentale, qui implique les dichotomies rationnel/irrationnel, 
visible/invisible. L’existence de cette frontière entre les deux dimensions – qui comme on l’a 
vu dans le chapitre consacré à l’animisme, ne se produit pas dans la pensée traditionnelle – est 
                                                 
1
 Claire L. DEHON, op. cit.  
2
 Sunday Ogbonna ANOZIE, Sociologie du roman africain : réalisme, structure et détermination dans le roman 
moderne Ouest-africain, Paris, Aubier-Montaigne, 1970.  
3
 Ismaël ABDOURAHMAN, op. cit.  
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la condition de base des théories occidentales du fantastique. Comme le souligne le critique, il 
faut donc être prudent dans le recours à ces outils critiques. 
En exposant les différentes positions critiques vis-à-vis de la question du surnaturel en 
littérature africaine (plus particulièrement maghrébine), Farida BOUALIT signale, d’un côté, la 
tendance qui voit dans les modalités d’écriture des auteurs africains – aussi en matière de 
représentation du surnaturel – le fruit d’une imitation du modèle occidental ; de l’autre côté, 
elle renvoie à “la spécificité du fantastique francophone africain”1 issue d’une transformation 
esthétique au niveau des formes traditionnelles. Son approche personnelle vise à réunir ces 
différentes alternatives, dans la tentative de proposer le dépassement de la contradiction des 
deux : 
Il est tout à fait concevable, dans le contexte socio-historique de la colonisation, que des 
écrivains francophones aient été sensibilisés au fantastique par la littérature occidentale 
consacrée par la culture académique. Cette «influence» du fantastique occidental (qui reste 
tout de même à démontrer) n’est pas fondamentalement incompatible avec la spécificité du 
fantastique francophone africain conçu comme réaction spécifique à une situation de «crise».2 
Dans son analyse, le critique remarque l’“attitude ambivalente permanente”3 qui 
caractérise le narrateur vis-à-vis des phénomènes surnaturels et qui paraît relever de 
l’hésitation typique du récit fantastique ainsi que l’a définie TODOROV. Bien entendu, la 
référence aux postulats de l’Introduction à la littérature fantastique4 de TODOROV est 
incontournable. Si l’ambivalence dans les textes africains est comparable à l’hésitation 
postulée par TODOROV, elle s’en démarque pourtant par l’appartenance de l’explication 
surnaturelle à la normale vision africaine du monde : comme on l’a déjà dit, il ne se produit 
pas d’irruption d’un élément inexplicable au sein de la réalité, aspect typique du fantastique 
occidental, étant donné que dans la conception africaine il n’y a pas de conflit entre niveau 
visible et invisible.  
D’ailleurs, la fonction de la présence de cette ambivalence est tout à fait différente. 
Dans sa conclusion au volume L’imaginaire dans le roman africain d’expression française, 
Roger CHEMAIN aussi relève que, dans plusieurs romans africains, l’explication d’un 
événement surnaturel demeure fréquemment dans l’incertitude : “le destin du héros 
romanesque peut souvent s’expliquer par l’enchaînement de deux séries de causes parallèles, 
causalité rationnelle d’une part, causalité magique de l’autre, sans que le lecteur ne soit jamais 
                                                 
1
 Farida BOUALIT, “L’écriture fantastique africaine francophone : imitation ou création à travers De l’Autre côté 
du regard de Ken Bugul”, in “Interfrancophonies”, n. 5, 2012, p. 2, consultable sur 
http://www.interfrancophonies.org/5_FANT_%20Sommaire.html. 
2
 Ibidem. 
3
 Ibidem, p. 7 
4
 Tzvetan TODOROV, Introduction à la littérature fantastique, Paris, Seuil, 1970. 
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incité à opter pour l’une de préférence à l’autre”1. Ainsi évoquée, cette opposition insoluble 
entre les explications rationnelle et surnaturelle ferait tout de suite penser à l’hésitation 
todorovienne, et pourtant le critique exclut, quelques lignes plus tard, ce possible 
rapprochement à la théorie de TODOROV, puisque, dans le cas de la littérature africaine, 
l’irrésolution intellectuelle à laquelle est abandonné le lecteur n’est pas finalisée à produire 
l’effet typique du fantastique, c’est-à-dire l’inquiétude, mais révèle un aspect problématique 
de la réalité culturelle de l’Afrique actuelle : 
Ce parti pris, cette volonté de laisser le lecteur dans l’indécision entre le rationnel et le 
surnaturel ne vise pas, au contraire du fantastique décrit par Todorov, à faire naître la crainte, 
mais à traduire le dilemme culturel auquel se trouve confrontée l’Afrique partagée entre ses 
valeurs traditionnelles et celles de la modernité.
2
  
Cette dernière remarque de CHEMAIN concernant le “dilemme culturel” qui caractérise 
l’homme africain contemporain ainsi que le lecteur indécis, me paraît un élément focal. La 
réflexion sur la question culturelle – troisième élément relevé par Florence PARAVY – 
s’impose dans la considération de la spécificité d’un corpus romanesque africain et elle 
détermine l’impossibilité de faire adhérer totalement les catégories de la critique occidentale à 
cette production littéraire.  
Comme nous l’avons déjà montré, la vision africaine du monde est très différente de la 
conception européenne, voire occidentale : pour la pensée africaine traditionnelle, il n’existe 
pas de véritable frontière entre réel et irréel ; au contraire, le monde visible entretient un étroit 
et profond lien avec le monde invisible. C’est ainsi que, comme le souligne DEHON, la 
présence romanesque de l’élément surnaturel ne s’oppose pas à la visée réaliste des 
romanciers : “l’introduction du surnaturel ne contredit pas ce point de vue puisque beaucoup 
de gens croient aux esprits des ancêtres et au pouvoir des sorciers”3. 
  
 La multiplicité des approches critiques concernant la présence massive du surnaturel 
dans la production romanesque africaine et ses fonctions révèle donc une essentielle 
instabilité dans la considération de son statut. Et pourtant, comme on l’a vu, certains aspects 
reviennent avec insistance. Si, d’une part, la difficulté de proposer une définition est patente, 
d’autre part le recours aux terminologies déjà existantes présente des défauts consistants : 
l’application des catégories européennes à une littérature issue de tout autre contexte culturel 
                                                 
1
 Roger CHEMAIN, L’imaginaire dans le roman africain d’expression française, Paris, L’Harmattan, 1986, pp. 
408-409. 
2
 Ibidem, p. 409. 
3
 Claire L. DEHON, “Le Roman francophone en Afrique subsaharienne (1995-2000)”, in “The French Review”, 
vol. 79, n. 2 (décembre 2005), pp. 344-357 : p. 356, note 4. 
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ne rendrait pas compte de sa spécificité. En particulier, la persistance des croyances animistes 
dans le monde africain oblige le critique à la constatation d’un rapport de non conflictualité 
entre la dimension invisible et surnaturelle et l’univers concret et tangible : cette perspective 
contraste forcément avec la perception du monde occidentale, qui établit une frontière nette 
entre les deux dimensions. À cela s’ajoute que l’homme africain contemporain se trouve 
tiraillé entre ces différentes conceptions du monde et que, par conséquent, le critique ne peut 
pas exclure que cette condition se reflète dans les choix narratifs des romanciers.  
 La recherche d’une définition valable doit donc se développer à partir du constat de 
ces problématiques fondamentales et ne peut pas se départir des solutions méthodologiques 
apportées précédemment par la critique. On présentera ici brièvement quelques tentatives de 
classification qui nous paraissent stimulantes pour notre analyse.  
Dans son étude La magie dans le roman africain, Xavier GARNIER offre une tentative 
de classification qui a le mérite de faire dialoguer la notion européenne de réalisme (et ses 
procédés narratifs) et la conception africaine de la réalité. GARNIER propose une subdivision 
des œuvres littéraires en les distinguant entre roman réaliste irrationnel, roman positiviste, 
roman spiritualiste, roman au scénario magique, roman de sorcellerie et roman de la rumeur. 
Parmi ces distinctions, on renvoie ici aux catégories plus pertinentes pour notre analyse. Le 
roman réaliste irrationnel (qui s’oppose au roman réaliste rationnel) traite d’une “réalité 
élargie à l’invisible”1 où “la vie quotidienne est encerclée par le surnaturel”2. Dans le roman 
relevant de la vision traditionnelle du monde, l’intervention du domaine de l’invisible, 
interpellé pour expliquer le visible, n’entraîne pas dans le merveilleux, mais, au contraire, 
“renforce le réalisme, puisqu’elle permet la clôture de la signification, la fixation du sens”3. 
Quant au roman spiritualiste, une sorte de sous-catégorie du réalisme irrationnel, il se 
caractérise par l’importance fondamentale que l’on attribue au rôle du destin à l’intérieur de la 
narration. La prédominance de la fatalité sur la magie détermine la complète subordination 
des résultats issus des pratiques magiques à la prédestination de l’être humain. GARNIER 
réfléchit ensuite sur les traits du scénario magique : ce type de scénario peut exister à 
l’intérieur d’un roman réaliste aussi bien que merveilleux, mais il pivote autour de la notion 
de mystère, “traduction romanesque de la force magique”4, “qui suspend toute explication de 
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 Xavier GARNIER, op. cit., p. 7. 
2
 Ibidem. 
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 Ibidem, p. 21. 
4
 Ibidem, p. 71.  
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l’événement et par conséquent maintient la fiction à la frontière du réalisme et du 
merveilleux”1, en laissant la narration dans l’ambiguïté et l’hésitation.  
L’étude des procédés narratifs auxquels recourent les romanciers porte l’accent sur 
leur manière d’introduire un questionnement sur le statut même du réel et de l’irréel, 
catégories pourtant originairement éloignées de la pensée traditionnelle africaine. Comme le 
remarque encore GARNIER, “avec le roman, la magie devient le point sensible d’une 
interrogation sur le réel, et son complément, l’irréel. […] Entre le récit, le monde invisible et 
le monde visible, s’engage une partie serrée dont l’enjeu est le statut de la réalité”2.  
 La dimension culturelle africaine et les outils de la critique occidentale convergent 
aussi dans l’étude d’ABDOURAHMAN, qui propose les notions de “fantastique de 
l’ambivalence”3 et “fantastique du réalisme magique”4. Au premier – qui concerne plus 
directement notre analyse – appartiendraient les textes qui peignent des personnages 
emblématiques de la condition d’“ambivalence culturelle”5, tiraillés entre le désir de 
maintenir leurs traditions et l’ouverture à la modernité occidentale. La perception du monde 
du personnage est incertaine à cause de la tension entre les deux systèmes culturels et “c’est 
justement cette vision ambivalente de la réalité qui donne une double explication des 
évènements ou des faits narrés et non l’intrusion du surnaturel dans un monde rationalisé, 
comme cela est indiqué dans le cas de la définition du fantastique que nous trouvons chez 
Todorov”6.  
Pour sa part, MAKOUTA-MBOUKOU se penche sur la finalité du discours proposé dans 
les romans par l’auteur lui-même. Selon le degré d’adhésion aux croyances traditionnelles, les 
œuvres peuvent appartenir à la catégorie de mystifiant ou de démystifiant : 
Les œuvres mystifiantes sont des œuvres neutres où l’auteur n’intervient pas, où il n’intervient 
que peu, où la spiritualité animiste est restituée dans toute sa vérité, dans tout son réalisme cru, 
tant et si bien que les lecteurs encore sous l’emprise du pouvoir du terroir, les lecteurs non 
encore totalement aliénés, ont tendance à croire ce qu’ils lisent. L’écrivain qui a maîtrisé l’art 
du récit les incite, sans le vouloir, à croire en ce qu’il considère lui-même comme 
spirituellement tombé en désuétude.
7
 
Le lecteur auquel le critique fait référence paraît essentiellement africain, puisque sa 
capacité à croire semble être jugée non seulement par rapport à la démarche artistique de 
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l’auteur mais aussi à son degré d’éloignement de la culture animiste, dû à l’aliénation. Si dans 
le cas des œuvres mystifiantes le but de l’auteur est de montrer le côté vraisemblable de 
l’univers animiste, pour ce qui est de l’intention démystifiante, elle vise à présenter les faits 
surnaturels comme pure production de l’imagination, employée par les hommes pour 
s’enrichir sur l’angoisse d’autrui ou pour établir leur pouvoir1.  
La démarche de Sunday Ogbonna ANOZIE, centrée sur la notion de roman en tant 
qu’instrument pour rendre compte des malaises des époques décrites par les romanciers, est 
plutôt thématique. La place occupée par la Tradition dans les récits varie de statut selon que le 
roman appartient à ce qu’elle définit le “réalisme métaphysique”2, le “réalisme existentiel”3 
ou le “réalisme psychologique”4. Dans le premier cas, il s’agit de textes “à détermination 
traditionnelle”5, qui représentent le milieu traditionnel et sa communauté :  
Le réalisme métaphysique est fort évident, d’abord dans le folklore ouest-africain, univers 
plein de fantaisies magiques, dans les autres arts verbaux tels que les aphorismes et les 
proverbes, et dans les mythes et les légendes africains. […] Sous la plume des romanciers 
ouest-africains les plus conscients de leur art, le folklore artificiellement intégré dans la 
structure moderne du roman sert comme élément de couleur locale ou d’embellissement 
artistique. 6  
 L’élément surnaturel, auquel le critique se réfère sans doute par les mots “fantaisies 
magiques”, fait ici partie de l’ensemble des éléments relevant du “folklore”, employés par les 
auteurs afin de répondre à un certain exotisme littéraire. En ce qui concerne la deuxième 
catégorie postulée par ANOZIE, le réalisme existentiel, “celui-ci est né logiquement d’une 
certaine dégradation du réalisme métaphysique traditionnel. Et il est lié d’une manière 
inéluctable à la recherche d’une cohérence, d’une synthèse ou de la liberté individuelle”7.  
Dans ce cas, l’individu représenté dans les romans relevant de cette catégorie entreprend une 
recherche dialectique d’un équilibre culturel par le questionnement des valeurs de la Tradition 
et de la Modernité. Ce personnage se caractérise par “l’apparente irréconciliabilité de deux 
antinomies au niveau spirituel de l’individu”8. Le dernier type de réalisme postulé par ANOZIE 
relève de la dimension psychologique du héros, qui, en quête d’une plus grande liberté et 
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poussé par le désir d’émancipation, se rebelle totalement au monde traditionnel et à ses 
valeurs. Il est donc caractérisé par une “attitude de refus et de révolte”1.  
Si ces critiques cherchent une nouvelle terminologie – ou modifient partiellement la 
terminologie existante – pour définir les textes dans lesquels l’élément surnaturel fait son 
apparition, Claire DEHON recourt à la notion de réalisme magique. Étant donné le poids 
qu’elle attribue au réalisme dans la production romanesque africaine, pour définir le statut du 
surnaturel dans cette littérature elle opte pour son insertion dans la catégorie du “réalisme 
magique”, qui occuperait une position intermédiaire entre le réalisme et le merveilleux. Elle 
justifie ainsi son choix : 
Cette définition du réalisme magique a divers avantages. Tout d’abord, elle n’exclut pas les 
romans qui décrivent le passé, les traditions, les croyances en dieux locaux ni ceux qui font 
allusions à différentes formes de sorcelleries ou de magies. De plus, elle ne demande pas que 
le critique pèse les éléments appartenant au réalisme ou au merveilleux. Elle n’exige pas de 
faire une différence entre les romans qui se veulent modernes et ceux qui imitent des contes 
traditionnels. Par contre, la plus grande objection que l’on puisse faire à cette définition est 
qu’il y a des gens qui croient au surnaturel et qu’il n’y a donc rien de « magique ». À cela, on 
répondra qu’il ne revient pas au critique de discuter les croyances des personnages ou des 
lecteurs, mais bien de catégoriser des œuvres littéraires afin de les mieux comprendre. 2 
 Certes, ainsi conçue la catégorie du réalisme magique mettrait fin à toute discussion 
sur le statut du surnaturel dans la production d’auteurs africains. Toutefois, une telle 
définition, qui ne tient compte ni de la réaction du personnage à l’événement insolite, ni de 
l’identification du lecteur à celui-ci, ne paraît pas correspondre à la théorie du réalisme 
magique telle que postulée par les critiques de la littérature latino-américaine (pour laquelle 
elle a été originairement créée), mais non plus aux démarches théoriques occidentales 
concernant le fantastique. En ce qui concerne ces dernières, on rappellera l’accent porté par 
TODOROV au rôle joué par l’hésitation du personnage et parfois du lecteur même. Quant au 
réalisme magique, le manque d’effroi du personnage face au surnaturel et donc sa croyance 
absolue en un monde régi par des lois ‘autres’ sont des aspects fondamentaux qui caractérisent 
cette catégorie. En effet, s’il est vrai que le réalisme magique prévoit le mélange de magie et 
de réalisme puisque les faits surnaturels et mystérieux sont présents à l’intérieur d’une 
narration encadrée dans un contexte ordinaire et réel, il ne faut pas oublier que ceux-ci 
apparaissent comme tout à fait naturels et que, pour leur appartenance à la dimension du 
quotidien, ne génèrent pas des réactions d’angoisse chez les personnages. D’ailleurs, 
lorsqu’ABDOURAHMAN, déjà cité, postule la typologie du “fantastique du réalisme magique”3 
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issu de l’influence de la littérature latino-américaine, il souligne que, dans ce cas, le récit 
opère une naturalisation du surnaturel, ne présentant pas une double explication, mais une 
seule lecture – bien entendu, surnaturelle – des faits étranges. 
Ainsi, DEHON semble évacuer le problème d’une façon un peu trop légère. Elle conclut 
sa réflexion sur les critères d’appartenance d’une œuvre au réalisme magique en suggérant 
que  
Pour qu’il y ait réalisme magique, il ne faut pas que le surnaturel soit présent tout le temps ou 
même la moitié du temps. Il suffit que l’auteur en parle comme d’un état ordinaire et qu’à la 
fois il ancre solidement son texte dans la réalité grâce à divers types de détails sur le temps, 
l’espace, les personnages, des faits historiques et ainsi de suite. Ceci ne signifie pas […] que 
tout élément invraisemblable fait basculer un roman du mode réaliste dans le réalisme 
magique.1 
Encore une fois, ces affirmations paraissent un peu superficielles. Le caractère 
‘ordinaire’, voir connu, d’une typologie de phénomène surnaturel n’exclut point sa possible 
mise en doute de la part du le personnage ou du lecteur. L’aspect ‘quotidien’ – ou plutôt 
‘culturellement accepté’ – du surnaturel est plutôt véhiculé par le caractère intermittent de la 
présence du surnaturel dans la narration
2
. En ce qui concerne l’ancrage réaliste du texte, il faut 
encore souligner que ceci est un aspect incontournable dans la narration fantastique : elle le 
prévoit expressément pour faciliter l’adhésion du lecteur en établissant ainsi le pacte de 
lecture et en permettant, ensuite, de provoquer un sentiment de rupture encore plus aigu au 
moment de l’irruption de l’élément surnaturel dans ce même cadre réaliste.   
D’ailleurs, très peu de textes africains rentrent pleinement dans la définition de 
réalisme magique : pour ne citer que les romans le plus exemplaires, nous renvoyons à La vie 
et demie de Sony Labou TANSI et à Le Pleurer-rire d’Henri LOPÈS. Les aspects communs avec 
le réalisme magique ne sont pas suffisants pour que l’on opère une complète adéquation à 
cette catégorie des textes qui présentent tout simplement l’élément surnaturel à l’intérieur de 
la narration.  
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 1.4. PRÉSENTATION DU CORPUS  
Le corpus choisi pour cette étude est constitué par des romans appartenant à la 
production littéraire africaine en langue française qui attestent la présence du ‘surnaturel’1. 
L’objectif de notre analyse est, avant tout, de vérifier la récurrence de cet aspect et d’étudier le 
caractère de sa présence à l’intérieur d’une narration réaliste. Le critère du réalisme exclut 
donc le genre merveilleux, auquel appartiennent les mythes, les légendes et les contes issus de 
la littérature orale. La dimension surnaturelle n’informe pas l’intégralité des textes retenus.  
 L’insertion d’un élément surnaturel à l’intérieur d’un cadre narratif réaliste ne 
détermine pas forcément l’effet fantastique ou le merveilleux comme dans la littérature 
européenne, étant donné la perméabilité de la frontière entre visible et invisible qui caractérise 
– comme on l’a déjà souligné – le système de pensée traditionnel africain. Les textes retenus 
n’appartiennent donc pas à la catégorie du fantastique, ainsi qu’ils ne relèvent pas du réalisme 
magique.  
 Dans cette étude, nous nous proposons d’analyser les modalités d’insertion de 
l’élément hors-nature dans le texte narratif et de relever les effets que son intervention produit 
chez le personnage aussi bien que chez le lecteur. L’étude des choix de composition nous 
permettra de relever les procédés littéraires exploités et d’en déterminer le fonctionnement. 
Bien que la littérature africaine en langue française soit très jeune, l’étendue de la 
production romanesque africaine ne permet aucune exhaustivité dans notre démarche 
critique : l’intention est donc de proposer quelques textes exemplaires pour rendre compte 
d’une tendance thématique et formelle et d’en souligner la spécificité.  
En ce qui concerne la périodisation, les textes qui font partie du corpus ont été publiés 
à partir des années 80. Bien que toute périodisation relève souvent de l’arbitraire, plusieurs 
raisons ont contribué à effectuer ce choix méthodologique. En premier lieu, la nécessité d’un 
éloignement de la période caractérisée par les idéaux de la Négritude est un aspect 
fondamental. Le mouvement de la Négritude a focalisé l’attention des écrivains sur de 
précises “préoccupations idéologiques et poétiques” que Georges NGAL résume ainsi : 
Importance accordée à l’aspect culturel du monde noir, rupture avec les valeurs culturelles du 
monde occidental, revendication de l’identité nègre, regard tourné vers l’espace et vers des 
formes constituées par l’Afrique dont l’attention fut attirée à l’époque par les travaux des 
ethnologues tels que Leo Frobenius, Maurice Delafosse, Marcel Griaule...
2
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 Comme nous l’avons suggéré dans les pages précédentes, on entend ici par ‘surnaturel’ tout ce qui relève du 
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occidentale.  
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Pendant la phase du premier essor du roman africain francophone, entre 1950 et 1960, 
les thèmes de la Négritude sont toujours très présents dans la production romanesque : comme 
le dit Lydie MOUDILENO, pour les écrivains de cette époque, “une des préoccupations 
majeures est la colonisation et la négociation entre tradition et modernité”1. La représentation 
du conflit entre Tradition et Modernité ainsi que le prolongement du “mouvement de la 
Négritude dans son apologie de l’altérité négro-africaine”2 sont encore largement exploités 
pendant la période des indépendances des États africains. Au cours de cette phase, toute 
insertion dans les romans de l’imago mundi relevant de la culture africaine peut être 
facilement connotée idéologiquement et perçue comme une nette prise de position contre la 
culture occidentale et ses valeurs issues de la Modernité et en faveur du panafricanisme ou de 
la défense de l’identité noire. Certes, “le manichéisme simpliste qui oppose l’enfer de la 
modernité à l’éden de l’existence traditionnelle du village”3 est aujourd’hui loin d’être 
complètement oblitéré, mais il n’a sûrement ni le même poids qu’il avait pendant les époques 
précédentes, ni la même signification. 
Plusieurs critiques ont mis en évidence le changement survenu à partir des années 80 
dans la littérature africaine en langue française. NGAL, qui, dans son étude, propose une 
théorie de l’évolution de la création littéraire africaine selon des ruptures “liées à la 
conjonction historique dont elles sont une sorte de miroir”4, signale “le tournant 1980” comme 
le moment de la “dernière coupure épistémologique”5. Quant à MOUDILENO, elle propose une 
étude sur la production littéraire d’une “troisième grande période de la littérature africaine”6 
après les phases qui précèdent et qui suivent les indépendances, arguant qu’“à la fin du 
vingtième siècle, il est temps de se pencher sur la production extrêmement féconde de ces 
vingt dernières années, quoique encore trop « fraîche » pour avoir donné lieu à des études de 
fond ou tentatives de recensement global”7. Elle souligne toutefois la variété de la production 
littéraire actuelle et la nécessité d’un changement de perspective critique : 
Aujourd’hui, la quantité de textes publiés ne permet plus de juger la littérature africaine à 
l’aune de l’autobiographie du sujet colonial aliéné ou de la prise de parole militante. Les 
années quatre-vingt ont effectivement apporté une plénitude qui se jauge surtout en termes de 
diversité et de créativité, et dont l’engagement fondamental n’en est pas moins présent.8   
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La périodisation choisie correspond, par ailleurs, aux paramètres adoptés par 
Dominique VIART dans la délimitation de la catégorie de l’extrême contemporain1. Même 
selon ce critique, qui exclut la considération des littératures francophones d’Afrique pour des 
raisons de spécificité des compétences, les années 80 représentent un moment de “mutation 
esthétique”2 : “depuis le début des années 1980, la littérature s’éloigne des esthétiques des 
décennies précédentes”3. 
Le fait de circonscrire la période à considérer n’entraîne pourtant pas l’oubli de tout ce 
qui précède : au contraire, sans pour autant proposer une analyse évolutive, tout au long de 
notre étude on fera appel à plusieurs romans ‘classiques’ de la littérature africaine 
francophone ou à d’autres textes publiés avant 1980 pour repérer la persistance du recours à 
certaines thématiques ou à des stratégies formelles spécifiques. 
 D’ailleurs, cette période ne coïncide pas seulement avec une nouvelle génération 
d’écrivains, mais elle voit la coprésence d’écrivains de grande renommée et de romanciers qui 
ont fait assez récemment leur entrée sur la scène littéraire. De même, la variété de cette 
production littéraire porte à la considération d’auteurs issus de différentes réalités 
géographiques et culturelles. Dans le corpus choisi, il s’agit du Sénégal (Boubacar Boris DIOP, 
Abasse NDIONE), du Cameroun (Jean-Roger ESSOMBA, Calixthe BEYALA, Gaston-Paul EFFA, 
Léonora MIANO,), du Mali (Moussa KONATÉ), de la Côte d’Ivoire (Ahmadou KOUROUMA, 
Jean-Marie ADIAFFI, Régina YAOU,), du Congo-Brazzaville (Emmanuel DONGALA, Alain 
MABANCKOU), du Bénin (Olympe BHÊLY-QUENUM), du Togo (Kossi EFOUI), de la Guinée 
(Tierno MONÉNEMBO) et du Gabon (Laurent OWONDO). 
Les textes choisis pour le corpus présentent, de façon exemplaire, différentes 
typologies d’insertion du surnaturel et de l’ambiguïté qu’il engendre à l’intérieur de la 
narration. Parfois, ils intègrent le fait surnaturel dans les récits de vie que les personnages, en 
tant que narrateurs, proposent eux-mêmes (Boubacar Boris DIOP, Le Cavalier et son ombre, 
1997, Les petits de la guenon, 2009 ; Alain MABANCKOU, Mémoires de porc-épic, 2006, Les 
Petits-Fils nègres de Vercingétorix, 2002, African Psycho, 2003). D’autres romans relatent, à 
la troisième personne, le parcours des héros, ponctué d’événements extraordinaires (Tierno 
MONÉNEMBO, Les écailles du ciel, 1986 ; Calixthe BEYALA, Seul le Diable le savait, 1990 ; 
Ahmadou KOUROUMA, Monné, outrages et défis, 1990, En attendant le vote des bêtes 
sauvages, 1998 ; Régina YAOU, Aihui Anka. Défi aux sorciers, 1988). 
                                                 
1
 Pour un approfondissement au sujet de l’extrême contemporain, voir aussi Matteo MAJORANO (dir.), Le goût du 
roman : la prose française : lire le présent, Bari, B. A. Graphis, 2002.  
2
 Dominique VIART, Bruno VERCIER, La littérature française au présent. Héritage, modernité, mutations, Paris, 
Bordas, 2005, p. 17. 
3
 Ibidem, p. 13. 
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Certains textes inscrivent l’élément surnaturel dans un mouvement de quête 
mémorielle, dans une récupération systématique du passé et de son savoir oublié : ceci est le 
cas des romans de Gaston-Paul EFFA (Le cri que tu pousses ne réveillera personne, 2000 ; 
Nous, enfants de la tradition, 2008 ; Je la voulais lointaine, 2012), de Léonora MIANO (Les 
aubes écarlates, 2009) et d’Olympe BHÊLY-QUENUM (Les appels du vodou, 1994). D’autres 
textes se configurent comme une tentative de réconcilier ce passé traditionnel avec les défis 
de la modernité : Laurent OWONDO (Au bout du silence, 1985), Emmanuel DONGALA (Le feu 
des origines, 1987) et Jean-Marie ADIAFFI (La carte d’identité, 1980) en offrent des exemples. 
Parfois cette exigence s’exprime même au niveau des divergences dans la production d’un 
seul auteur : la production romanesque d’un écrivain tel que Jean-Roger ESSOMBA, à titre 
d’exemple, passe d’une reprise de motifs légendaires (Le dernier gardien de l’arbre1, 1998) à 
l’insertion du fait surnaturel à l’intérieur d’un récit très moderne (Le destin volé, 2003). 
Par ailleurs, la dimension invisible de la réalité apporte plusieurs éléments aussi à 
l’intérieur du roman policier, dont on analysera quelques cas exemplaires (Boubacar Boris 
DIOP, Les traces de la meute, 1993 ; Moussa KONATÉ, La malédiction du Lamantin, 2009, 
L’empreinte du renard, 2006 ; Abasse NDIONE, La vie en spirale, 1998, Ramata, 2000). Le 
corpus présente aussi des textes dans lesquels le surnaturel n’intervient pas de façon explicite, 
mais se laisse entrevoir de manière très subtile ou il est, parfois, seulement évoqué : il s’agit 
de Solo d’un revenant (2008) de Kossi EFOUI, de Les honneurs perdus (1996) de Calixthe 
BEYALA et d’Un attiéké pour Elgass (1993) de Tierno MONÉNEMBO.   
 
Comme nous l’avons déjà dit, le choix de réunir dans une étude des écrivains 
provenant de plusieurs pays africains est justifié principalement par la volonté d’étudier un 
aspect de la littérature africaine francophone de façon transversale. Notre approche est 
motivée par le caractère transnational de la production littéraire d’aujourd’hui, d’ailleurs 
relevé par certains critiques africanistes, parmi lesquels Josias SEMUJANGA, qui a introduit la 
notion de poétique transculturelle ou de transculturalité générique
2
 : 
La vie culturelle du XX
e
 siècle, caractérisée par plusieurs modes et moyens de communication 
mettant en contact diverses formes d’expression culturelle et la capacité du genre romanesque 
à phagocyter toutes les formes artistiques contemporaines, permet difficilement que l’on 
puisse imaginer l’existence des formes spécifiques aux œuvres spécifiquement nationales ou 
ethniques.3  
                                                 
1
 Bien que le texte se présente comme une légende, le roman a été retenu pour son encadrement narratif 
contemporain et moderne.  
2
 Josias SEMUJANGA, Dynamique des genres dans le roman africain, cit., p. 35. 
3
 Ibidem, p. 30. 
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Selon SEMUJANGA, l’univers culturel est devenu mondial, grâce à une circulation plus 
facile des productions artistiques : il existerait un “épicentre interculturel”1 dans lequel 
entreraient en dialogues plusieurs genres provenant d’espaces culturels différents, où “les 
configurations artistiques [seraient] relativement stabilisées en formations insistantes, 
contraintes et figées”2. Tout en relevant la dimension dialogique et ‘globalisante’ du contexte 
actuel de production artistique, il faut néanmoins remarquer que toute culture entrant en jeu 
dans cet ‘épicentre’ n’est pas forcément censée perdre tout caractère de spécificité, qui est, au 
contraire, souvent manifestée par l’insertion de motifs et thèmes récurrents issus d’univers 
culturels particuliers.  
La présence de thématiques communes dans la production littéraire des pays africains 
francophones pourrait être partiellement justifiée par sa naissance dans un contexte historique 
et culturel intégralement ou partiellement partagé par ces pays colonisés par la France. De 
même, c’est la réalité historique de la postindépendance qui, souvent, joue un rôle significatif 
dans la vision du monde d’écrivains originaires de différents états3. Cependant, cette 
constance thématique peut résider non seulement dans la provenance des auteurs de contextes 
historiques et nationaux spécifiques, mais aussi dans leur participation à une dimension 
culturelle commune, qui transcende les limites géopolitiques, “critères […] hérités de la 
colonisation française”4 : le caractère arbitraire et artificiel des frontières établies par les 
puissances coloniales lors de la Conférence de Berlin en 1885 a produit une ‘balkanisation’ du 
territoire africain selon de pures exigences politiques – ce qui rend le concept même de nation 
très fragile – qui n’a point respecté les contours spatiaux des groupes ethniques ou des anciens 
royaumes précoloniaux.  
On pourrait envisager un classement des auteurs selon l’ethnie d’appartenance, mais, 
comme le constate Jeanne-Lydie GORÉ, les romans africains ne portent jamais de 
“présentation systématique”5 des cosmogonies africaines étudiées par les anthropologues, ce 
qui rend ardu de les encadrer dans un contexte ethnique spécifique. Sans pour autant aboutir à 
une “ethnologisation du fait littéraire”6, il faut pourtant “se contenter – comme l’invite à faire 
                                                 
1
 Ibidem, p. 34. 
2
 Ibidem. 
3
 Cf. à ce propos, la réflexion concernant le débat sur le concept de littérature nationale proposée in Liana 
NISSIM, Marco MODENESI, Silvia RIVA, L’incanto del fiume, il tormento della savana : storia della letteratura 
del Mali, Roma, Bulzoni, 1993, pp. 17-39 ; voir aussi Adrien HUANNOU, La question des littératures nationales 
en Afrique noire, Abidjan, CEDA, 1989.  
4
 Ambroise KOM, La malédiction francophone : défis culturels et condition postcoloniale en Afrique, 
Hambourg/Yaoundé, LIT/CLE, 2000, p. 53. 
5
 Jeanne-Lydie GORÉ, “Aspects de la présence du sacré dans la littérature africaine d’expression française”, in 
“L’Afrique Littéraire” n. 54-55, 1980, pp. 31-37 : p. 32. 
6
 Lydie MOUDILENO, op. cit., p. 25. 
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MOUDILENO – de constater des récurrences, des préoccupations communes à une génération 
ou des démarches esthétiques similaires”1. 
Tout en gardant des réserves quant aux déclarations – parfois contradictoires – des 
auteurs eux-mêmes, on ne peut toutefois ignorer les recommandations de MOUDILENO, qui 
invite à considérer aussi la position prise par les romanciers africains par rapport à la 
définition de leur statut. Comme le remarque le critique, “peu d’écrivains ont revendiqué eux-
mêmes l’appartenance à une littérature nationale, ou exigé que leur texte soit lu à la lumière 
de traits identitaires nationaux”2. Au contraire, souvent ils explicitent – et non seulement sur 
le plan littéraire – la volonté d’être insérés dans un contexte transnational, revendication qui, 
d’ailleurs, leur offre l’avantage d’obtenir une visibilité sans aucun doute majeure. Si l’on 
considère, par exemple, les déclarations des signataires du Manifeste pour une littérature-
monde, le désir d’être considérés comme appartenant à ‘La République mondiale des lettres’, 
pour reprendre le titre de l’essai de Pascale CASANOVA3, résulte patent. Un des exemples les 
plus emblématiques de cette attitude est représenté par Alain MABANCKOU, qui, dans le 
volume paru à la suite de la publication en 2007 du manifeste “Pour une littérature-monde en 
français” sur la revue Le Monde, écrit : 
L’Afrique, vaste continent, enchevêtrement de cultures, affiche une telle complexité qu’on 
pourrait dénicher deux écrivains d’un même pays qui seraient « étrangers » l’un à l’autre ! 
Étrangers dans leur vision du monde, étrangers dans leur manière d’entendre le chant de 
l’oiseau, étrangers dans leur façon d’aller à la rencontre de l’art. Et c’est là précisément 
qu’intervient la littérature-monde, celle qui fonde les complicités au-delà des continents, des 
nationalités, des catéchismes et de l’arbre généalogique pour ne retenir que le clin d’œil que se 
font soudain deux créateurs que tout semblait éloigner dès le départ…4 
Le refus total de se voir attribuer des étiquettes, amène un autre écrivain, Kossi EFOUI, 
à nier – de façon très provocatrice – l’existence même d’une littérature africaine, dans une 
interview publiée par Boniface MONGO-MBOUSSA : 
Pour moi, la littérature africaine est quelque chose qui n’existe pas. Quand Sony Labou Tansi 
écrit, c’est Sony Labou Tansi qui écrit, ce n’est ni le Congo ni l’Afrique. On peut identifier un 
arrière-plan culturel, mais ce n’est pas une question littéraire – celle-ci est ailleurs. La 
littérature africaine peut exister comme quelque chose de fabriqué, comme une question qui 
est intéressante d’un point de vue sociologique, pas d’un point de vue littéraire ! Elle existe 
peut-être comme une réponse à un libraire qui a besoin de classer ses livres. C’est une forme 
de classification comme une autre. Il m’arrive souvent de me dire Africain, mais je crois 
savoir ce que je dis. Je parle d’une africanité qui n’existe pas. C’est une façon de récupérer un 
cliché. « Les Africains » ça a été l’invention d’un Occident qui se perçoit comme totalité et 
                                                 
1
 Ibidem. 
2
 Ibidem, p. 33. 
3
 Pascale CASANOVA, La République mondiale des lettres, Paris, Seuil, 1999. 
4
 Alain MABANCKOU, “Le chant de l’oiseau migrateur”, in Michel LE BRIS, Jean ROUAUD (dir.), Pour une 
littérature-monde, Paris, Gallimard, 2007, pp. 55-66, p. 61. 
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fabrique en face une totalité. Pour moi, le fait de dire que je suis africain, c’est une façon 
d’entretenir un vieux rêve panafricaniste. Je trouve assez amusant de dire ça. À chaque fois 
que je le dis, je renouvelle une utopie.1  
 Ces deux citations s’avèrent exemplaires de l’attitude de plusieurs auteurs 
contemporains qui visent à être intégrés dans le système littéraire occidental. Et pourtant, le 
‘double jeu’ dont parle PARAVY n’est pas totalement effacé par ce genre d’affirmation.  
 Cette double posture peut être renvoyée à l’hybridité qui caractérise la culture de ces 
auteurs vivant dans un contexte historique et social particulier, ce qui revêt un rôle important 
dans la création littéraire, comme l’ont remarqué NGAL et MOUDILENO. Ainsi, l’appartenance 
de certains écrivains au groupe des romanciers de la ‘Migritude’2 et le lieu de leur formation 
peuvent être des données utiles qui, sans tomber dans le piège du biographisme, doivent 
pourtant être prises en compte. La plupart des auteurs du corpus pris en examen ont effectué 
leurs études supérieures en France (Léonora MIANO, Alain MABANCKOU, Jean-Marie ADIAFFI, 
Gaston-Paul EFFA, Jean-Roger ESSOMBA, Calixthe BEYALA, Ahmadou KOUROUMA, 
Emmanuel DONGALA, Olympe BHÊLY-QUENUM, Laurent OWONDO)
3
. De même, les écrivains 
résidant aujourd’hui en France (Léonora MIANO, Gaston-Paul EFFA, Jean-Roger ESSOMBA, 
Moussa KONATÉ
4
, Ahmadou KOUROUMA
5
, Calixthe BEYALA, Olympe BHÊLY-QUENUM, Kossi 
EFOUI) ou aux États-Unis (Alain MABANCKOU, Emmanuel DONGALA, Tierno MONÉNEMBO) 
sont en majorité
6
. 
Le statut d’immigré de l’écrivain africain est, certes, antécédent à la période que l’on 
prendra en examen, mais plusieurs critiques ont souligné la centralité de l’immigration dans la 
biographie de ces auteurs aussi bien que dans les œuvres de cette dernière génération. Et, 
comme le met en lumière MABANCKOU – en se faisant le porte-parole de ce groupe de 
romanciers – leur condition d’exilés (volontaires ou forcés) n’est pas sans conséquence sur 
l’élaboration d’une conception universelle de la littérature : 
Nous avons, pour beaucoup, choisi de vivre ailleurs, pour d’autres ce n’était pas un choix mais 
une contrainte dont les mobiles étaient aussi variés que le monde des migrants. Le retour au 
bercail n’était pas forcément inscrit dans l’agenda de l’émigré. Nous découvrions que la 
littérature n’avait pas de pays d’origine. Que l’écrivain avait la nationalité de celui qui le lisait. 
Avec la multiplication des moyens de communication nous avons donc créé des contrées, des 
                                                 
1
 Boniface MONGO-MBOUSSA, “Kossi Efoui : la littérature africaine n’existe pas”, in Boniface MONGO-
MBOUSSA, Désir d’Afrique, Paris, Gallimard (« Continents noirs »), 2002, pp. 138-146 : pp. 140-141. 
2
 Le terme a été forgé par Jacques CHEVRIER (“Afrique(s) sur-Seine : autour de la notion de ‘migritude’”, in 
“Notre Librairie”, n. 155-156, 2004, pp. 96-102). 
3
 Les autres auteurs (Boubacar Boris DIOP, Abasse NDIONE, Moussa KONATÉ, Kossi EFOUI, Tierno MONÉNEMBO) 
ont fréquenté universités et écoles africaines. 
4
 Résidant en France jusqu’à sa mort, en 2013. 
5
 Résidant en France jusqu’à sa mort, en 2003.  
6
 Le groupe d’auteurs vivant en Afrique est composé par Boubacar Boris DIOP, Abasse NDIONE, Régina YAOU 
(après quelques années aux USA), Laurent OWONDO, Jean-Marie ADIAFFI (jusqu’à sa mort en 1999). 
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ramifications à travers le monde.1  
La vision du monde de l’homme contemporain paraît donc désormais caractérisée par 
l’interculturalité, ainsi que la conception des lettres l’est par l’universalité. Toutefois, si, 
comme le dit MABANCKOU, le “retour au bercail” n’est pas inévitablement contemplé par ces 
romanciers émigrés, la récupération d’éléments et d’images issus de leur propre culture 
d’origine s’avère presque incontournable dans leur écriture.  
  
                                                 
1
 Apollinaire SINGOU-BASSEHA, “Écrire et être pour une vision identitaire et planétaire”, interview à Alain 
MABANCKOU, in Apollinaire SINGOU-BASSEHA, Confidences et révélations littéraires, Paris, L’Harmattan, 2012, 
pp. 15-28 : p. 26. 
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Chapitre II  
RENCONTRES DU RÉEL ET DU SURNATUREL 
 
L’univers le plus vaste est dans l’esprit et non sous les yeux. 
La terre n’est que le détail d’une fresque intérieure.1  
 
 2.1. ANALYSE THÉMATIQUE  
 La considération de l’écart entre les conceptions occidentale et africaine de surnaturel 
a permis de mettre en relief, dans la première partie de l’étude, que dans la Tradition africaine 
la réalité que l’Européen définit comme ‘hors-nature’ est, au contraire, complètement intégrée 
à la dimension de la nature, de la normalité, du quotidien. L’attention qu’on a portée à 
l’ensemble des croyances religieuses qui constituent la Tradition africaine a révélé une 
essentielle immanence de l’invisible dans le monde réel. Comme on l’a souligné, cette 
Tradition a survécu à tous les bouleversements historiques et sociaux issus de la Modernité : 
avec elle, subsiste la perméabilité de la frontière entre visible et invisible dans la mentalité 
africaine.  
 Si, d’un côté, les anthropologues et les sociologues remarquent la persistance de 
certaines croyances ancestrales dans la société contemporaine, les critiques africanistes 
portent souvent l’accent sur la présence constante de la référence au surnaturel dans le roman 
africain francophone. La provenance religieuse de cet élément permet de supposer que, 
comme la dimension traditionnelle africaine, le texte témoigne d’une perméabilité de la 
frontière entre visible et invisible. L’inconsistance de cette limite est rendue particulièrement 
évidente par l’intrusion assidue d’éléments relevant de la sphère du suprasensible dans 
certaines typologies de romans qui normalement excluent l’entrée en jeu du phénomène 
surnaturel. Par exemple, on peut rencontrer le surnaturel dans la fabulation d’un roman 
policier, comme c’est le cas chez KONATÉ : dans La malédiction du Lamantin ainsi que 
L’empreinte du renard le commissaire Habib est forcé, et le lecteur avec lui, à tenir compte de 
tout un ensemble de croyances pour comprendre les raisons, bien évidemment surnaturelles, 
qui déterminent les facteurs qui sont d’obstacle à l’enquête et le mobile de plusieurs meurtres 
mystérieux. Ou encore, on retrouve de multiples références à des faits extraordinaires à 
l’intérieur de textes étiquetés comme historiques. Les cas de KOUROUMA (Monné, outrages et 
défis) et de DONGALA (Le feu des origines) sont exemplaires à ce propos : les deux romans, 
                                                 
1
 Jean Baptiste TATI LOUTARD, Le Serpent austral, Paris, Présence africaine, 1992, p. 73. 
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chacun à sa manière, se présentent comme des chroniques historiques de la colonisation et des 
périodes précédente et successive à celle-ci, effectuées à partir du point de vue d’un peuple ou 
d’un personnage spécifique et ponctuées de références aux causes suprasensibles de la réalité 
contingente. De même, les romans de Gaston-Paul EFFA (Nous, enfants de la Tradition ; Je la 
voulais lointaine), que l’on peut considérer comme des romans d’apprentissage, inscrivent 
l’intervention d’une ‘causalité magique’ et d’une interprétation de coïncidences étranges à la 
lumière des croyances ancestrales dans le récit d’un parcours de vie et de recherche intérieure 
personnelle. 
 La focalisation de l’étude sur l’élément surnaturel ne doit pourtant pas occulter le fait 
que souvent ces éléments sont tout à fait accessoires et qu’ils sont parfois insérés dans la 
narration de façon gratuite, ce qui, d’ailleurs, peut suggérer le caractère usuel du recours à 
certaines images liées à la dimension de l’invisible.  
La variété des modalités d’introduction du surnaturel dans les récits ainsi que l’effet 
produit par cette intervention rendent problématique la détermination de son statut.  
Afin de pouvoir mieux appréhender les caractères de cette présence, il faut avant tout se 
pencher sur les différentes typologies de phénomènes hors-nature évoqués. Pour répondre à 
cette nécessité, un effort, que l’on sait artificiel, de systématisation thématique doit être 
accompli : l’analyse textuelle se configure, dans cette partie de l’étude, comme un examen des 
différentes déclinaisons de la perméabilité entre la sphère du concret et la sphère du spirituel 
et des pratiques littéraires les caractérisant. La finalité de cette démarche est de trouver une 
confirmation de la constance de cet échange entre monde visible et invisible et de vérifier le 
poids textuel et narratif qu’occupent les éléments surnaturels.  
Le premier groupe thématique que l’on prendra en considération pivote autour de la 
notion de “Médiation avec l’invisible” : dans ce regroupement, je m’attacherai à montrer les 
multiples modalités de référence à une réalité invisible, suprasensible et spirituelle, attenante à 
la réalité visible, concrète, humaine. Les textes du corpus seront interrogés pour relever la 
récurrence de figures d’intercesseurs entre la dimension concrète et la dimension spirituelle 
(féticheurs, marabouts, devins, etc.) et leur connotation, afin de mettre en lumière leur niveau 
de crédibilité ou de charlatanerie. Ensuite, on se penchera sur la référence à la capacité de voir 
au-delà de la réalité contingente et du temps présent et aux rituels permettant d’acquérir le don 
de voyance ou de connaissance ésotérique : tous ces éléments faisant appel à une dimension 
‘autre’ de la réalité, leur introduction dans les textes me paraît très significative.  
 Ensuite, nous explorerons les références à la sorcellerie et la magie, domaines intégrés 
à la dimension de l’invisible, mais concernant plus spécifiquement la manipulation des 
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savoirs spirituels finalisée à l’obtention de résultats concrets et tangibles (mort ou subjugation 
d’autrui, amour, succès, pouvoir). 
 La mort est le troisième thème abordé dans l’analyse que nous nous proposons 
d’effectuer : la frontière entre le monde visible et invisible dont il est question dans ce cas 
concerne plus particulièrement l’échange continu entre les vivants et les morts, mais aussi 
l’interprétation du décès comme un fait que l’on peut ramener à des raisons surnaturelles.   
 En ce qui concerne le rêve, le motif suivant, bien qu’il ne relève pas véritablement de 
la dimension de l’hors-nature, sa considération peut se révéler intéressante du point de vue de 
son intersection avec les autres motifs, comme la capacité de prévoir le futur, de voir son 
passé, de garder le contact avec les ancêtres défunts et d’accéder à des expériences 
ésotériques. 
 Le motif du double est un aspect ultérieur sur lequel on se penchera : on remarquera, 
d’un côté, la référence textuelle à la conception multiple de l’être humain (strictement lié à la 
notion de sorcellerie), de l’autre, l’existence de figures de doubles en chair et en os. 
 L’inconsistance de la frontière entre nature et surnature sera mise en évidence de façon 
très accentuée dans la section thématique au titre volontairement oxymorique “Nature 
surnaturelle”, où nous prendrons en examen non seulement le motif de l’animation de la 
nature inanimé, mais aussi la figure de l’animal totémique, incarnant le côté caché et 
mystérieux de l’action humaine et de sa destinée. 
 Le dernier aspect qui retiendra notre attention sera la référence aux pouvoirs magiques 
de certains objets, dont on rendra compte dans le paragraphe “Objets étranges”. 
L’encadrement thématique des différentes typologies de présence du surnaturel, que 
l’on parviendra à obtenir à la suite de ce chapitre, s’avère fondamental pour pouvoir aborder 
l’examen des effets produits par l’intervention des éléments provenant de la sphère du 
suprasensible dans la narration.  
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2.1.1. Médiation avec l’invisible 
Dans les textes narratifs choisis, la référence au rapport que l’être humain entretient 
avec le monde invisible est d’une fréquence remarquable : le rapport étroit entre la réalité 
concrète et la sphère du suprasensible est évoqué à l’aide de pratiques variées. Étant donné 
que “la présence de certains personnages dotés de pouvoirs mystiques […] indique la parfaite 
perméabilité sinon l’inexistence des barrières qui sont censées séparer les mondes visible et 
invisible”1, l’étude de la récurrence du thème de la médiation avec l’invisible se fera avant 
tout à partir de l’examen des figures qui garantissent ce type de lien mystique. La 
considération des différentes typologies de connotation de ces personnages se fera 
initialement à partir d’exemples tirés de quelques classiques de la littérature africaine pour 
poursuivre dans l’étude des récurrences dans le corpus. Cette analyse permettra de délimiter 
trois catégories de représentation (positive, négative et ironique) et de mettre en relief le 
niveau de crédibilité qu’elles véhiculent. 
L’analyse poursuivra dans la considération des motifs de la vue et de la voyance pour 
vérifier la centralité de la référence au regard de certains personnages et pour rendre compte 
de leur capacité de ‘voir’ au-delà de la contingence. L’examen de cet aspect mettra en lumière 
la régularité de l’évocation d’un monde autre, invisible, auquel on ne peut pas accéder à 
travers les sens naturels.  
L’accès à ce monde étant possible seulement à quelques privilégiés, on se penchera 
ensuite sur la référence au motif de l’initiation comme rituel jouant un rôle essentiel dans 
l’acquisition de la faculté d’entrer en contact avec les forces invisibles et des connaissances 
qui rendent possible la lecture de la réalité selon un prisme ‘surnaturel’.  
 Féticheurs et marabouts 
Les figures romanesques de marabouts, féticheurs et devins représentent les agents de 
l’intercession entre l’humain et le spirituel. Le “réservoir de forces magiques”2, c’est-à-dire le 
monde invisible, est caractérisé par la neutralité : c’est seulement à travers l’intervention d’un 
de ces intermédiaires que les forces qui peuplent ce monde deviennent porteuses d’une 
intention, bienfaisante ou malfaisante. Étant donné cette indétermination initiale du champ 
des forces, c’est au récit de se situer dans cette symétrie de volontés et de donner un sens à 
l’actualisation de l’élément surnaturel.  
                                                 
1
 Amadou OUÉDRAOGO, Initiation in Francophone West African and Caribbean novel and cinema, Thèse de 
doctorat, Ann Harbor, The University of Iowa, 2007, p. 21.  
2
 Xavier GARNIER, op. cit., p. 71. 
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Avant d’aborder les représentations des “gestionnaires du sacré”1 dans le corpus 
examiné, il est nécessaire de s’attarder brièvement sur la question terminologique. Les figures 
de la médiation avec l’invisible sont multiples et se caractérisent souvent par des traits 
spécifiques, concernant les finalités de leurs actions aussi bien que les procédés qu’ils 
emploient pour y parvenir. Cependant, souvent les auteurs mêmes introduisent dans leurs 
textes les termes ‘féticheur’, ‘sorcier’, ‘marabout’, ‘guérisseur’ sans opérer une distinction 
nette entre les différents statuts. Dans cette analyse, on ne prétend pas opérer une séparation 
nette entre ces figures romanesques, mais on portera toutefois l’attention sur la terminologie 
employée par les différents romanciers. Comme le remarque NDINDA, par exemple, dans ses 
romans KOUROUMA emploie indistinctement les termes ‘marabout’, ‘féticheur’ ou ‘sorcier’ 
pour indiquer la même catégorie de personnages jouant le rôle d’intermédiaire avec le monde 
invisible
2
. À propos de cet auteur, il faut toutefois relever que, selon OUÉDRAOGO, le choix de 
KOUROUMA de mélanger ces différents référents est fonctionnel à la “démythification de tout 
ce qui touche au surnaturel”3 : 
Kourouma nous impose d’accepter l’équivalence des termes marabout, féticheur, devin, 
guérisseur, sorcier, charlatan, spéculateur et menteur, tantôt employés comme substantifs, 
adjectifs ou mots-valises conduisant à une amplification de cette confusion voulue. […] Le 
brouillage des termes (marabout, guérisseur, devin, sorcier, etc.) auquel on assiste dans toute 
l’œuvre emprunterait un cheminement inverse tant le référent initial se veut pluriel. Kourouma 
substitue à la paronymie sémantique une synonymie de fait, réduisant l’ensemble à un 
singulier négateur. Le cumule ou l’amalgame décrirait une prétention à une étendue de savoirs, 
posture vite démasquée par le flagrant manque de déontologie dans la pratique. Les praticiens 
de tous ces « arts » sont logés, comble de la démythification, à la même enseigne.
4
 
À partir de ce constat d’instabilité terminologique, la critique non plus se montre 
soucieuse d’effectuer une véritable séparation entre les figures. Par exemple, ECHENIM 
emploie le terme ‘féticheur’ pour désigner tous ceux qui “entretiennent ce dialogue entre le 
réel et l’irréel, qui, grâce à divers procédés, réconcilient l’être humain et les forces physiques, 
                                                 
1
 Emmanuel MATATEYOU, “Culture et spiritualité africaines aux sources de la créativité littéraire : les cas de 
L’homme-dieu de Bisso, Le tombeau du soleil et Pondah”, in Immaculada LINARES (dir.), Littératures 
francophones, Universitat de Valencia, 1996, pp. 33-46 : p. 34.  
2
 Cf. Joseph NDINDA, Le politicien, le marabout-féticheur et le griot dans les romans d’Ahmadou Kourouma, 
Paris, L’Harmattan, 2011, p. 53.  
3
 Jean OUÉDRAOGO, “Magie et démagogie. L’instrumentalisation de la divination dans les écrits d’Ahmadou 
Kourouma”, in Jean OUÉDRAOGO (dir.), L’imaginaire d’Ahmadou Kourouma : contours et enjeux d’une 
esthétique, Paris, Karthala, 2010, pp. 193-224 : p. 195.  
Nous renvoyons aussi à Jean OUÉDRAOGO, “Voyance et sorcellerie chez Ahmadou Kourouma : un trompe-
l’œil ?”, Justin K. BISANSWA, Kasereka KAVWAHIREHI (dir.), Dire le social dans le roman francophone 
contemporain, Paris, Honoré Champion, (“Colloques, congrès et conférences sur la Littérature comparée”), 
2011, pp. 235-250. 
4
 Jean OUÉDRAOGO, “Magie et démagogie. L’instrumentalisation de la divination dans les écrits d’Ahmadou 
Kourouma”, cit., pp. 195-196. 
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métaphysiques, psychologiques, maléfiques et bienfaisantes qui l’entourent”1 : ainsi, il 
n’opère pas de distinction entre la figure de féticheur et les autres (marabout, guérisseur, 
voyant, sorcier) et il recourt indifféremment à ce terme pour se référer à toutes ces typologies 
de personnages. Quant à Xavier GARNIER, dans un chapitre consacré au scénario magique, il 
partage les figures qui recourent à la magie pour agir sur le monde invisible entre féticheurs – 
ou “désenvoûteur[s]”2 – et jeteurs de sorts, dans une démarche qui se concentre sur leur 
opposition symétrique, tout en relevant le “caractère arbitraire de la terminologie” qu’il 
choisit : “nous sommes conscients du caractère arbitraire de la terminologie employée ici. Il 
va de soi que le « féticheur » peut être un guérisseur, un marabout, un prêtre, un devin, etc. Il 
nous faillait cependant un terme spécifique pour identifier la fonction antagoniste à celle du 
jeteur de sorts”3. Une attention similaire portée à l’opposition entre fonction de rétablissement 
de l’ordre et de l’harmonie et finalité malfaisante motive, d’une certaine manière, mon choix 
de ne pas faire rentrer dans cette partie de l’analyse la représentation de personnages aux 
intentions indiscutablement néfastes, dont on fournira les détails dans la section consacrée au 
motif de la sorcellerie.  
Au-delà des variations multiples de dénomination, il me paraît nécessaire d’établir au 
moins une différenciation théorique entre la figure du féticheur et celle du marabout. Le 
féticheur est, en Afrique, un prêtre de la religion animiste qui est doué de plusieurs pouvoirs, 
parmi lesquels celui de susciter l’action des fétiches avec une finalité généralement positive. 
La figure du marabout est contiguë à celle du féticheur, avec lequel il partage parfois les 
techniques, mais la religion de référence est l’Islam. En français d’Afrique, le terme 
‘marabout’4 désigne un sage musulman doué de capacités magiques, qui, entre autres, recourt 
parfois aussi à la récitation des Sourates et qui peut ‘marabouter’, c’est-à-dire ‘jeter un sort’ à 
quelqu’un ou l’‘envoûter’. Son action n’est pas seulement nocive, il est souvent interrogé 
pour contraster les effets de la mauvaise volonté d’autrui, comme le féticheur5. Ces marabouts 
voyants sont “en même temps guides spirituels et détenteurs d’un certain savoir mystique”6. 
Comme le signale TAÏFI, “jouant un rôle primordial dans les relations entre les humains, le 
personnage du Marabout est omniprésent dans la majorité, pour ne pas dire la totalité de la 
                                                 
1
 Kester ECHENIM, “Le féticheur dans le roman africain”, in “Présence francophone”, n. 17, automne 1978, pp. 
13-29 : p. 14.  
2
 Xavier GARNIER, op. cit., p. 76. 
3
 Ibidem, p. 72, note 1. 
4
 Définition élaborée à partir de l’entrée ‘marabout’ du Grand Robert de la Langue française [online]. 
5
 Ce type de marabout se distingue des ‘marabout-savants’ et des ‘marabout-enseignant’ selon la classification 
présentée dans le volume d’Isabelle DE COURTILLES et Liliane PREVOST, Guide des croyances et symboles. 
Afrique : Bambara, Dogon, Peul, Paris, L’Harmattan, 2005, pp. 27-28.  
6
 Abdoulaye BERTÉ, “Le procès du marabout dans le roman négro-africain francophone”, in “Francofonía” n. 11, 
2002, pp. 175-190 : p. 179. 
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production romanesque africaine d’expression française”1. 
La caractérisation de ces personnages romanesques ainsi que la dimension de leur 
action montrent le rôle qu’ils occupent au niveau narratif. Et pourtant, comme le remarque 
Kester ECHENIM, la présence de ces figures renvoie aussi à leur importance sociale dans la vie 
quotidienne africaine :  
L’étude du personnage du féticheur dans le roman africain est un des aspects les plus 
importants et fascinants de la critique romanesque. ‘Le fétichisme’ relève à la fois de la réalité 
et de la mythologie africaines. La reprise de ce thème dans les romans témoigne de 
l’importance qu’accordent les romanciers à ce phénomène socio-culturel qui demeure partie 
intégrante de la vie sociale en Afrique.
2
 
Comme on l’a déjà souligné dans le premier chapitre, l’élément culturel et religieux 
est fondamental pour comprendre la vision du monde africaine ; le rôle de la figure du 
féticheur dans la société africaine et, par conséquent, dans sa représentation romanesque, est 
strictement lié aux croyances traditionnelles : 
L’Africain se considère comme un élément dans le vaste ensemble qu’est l’univers. Il est 
fervent croyant de l’interdépendance des forces ; chaque changement dans la structure de ces 
forces est censé avoir des répercussions sur l’être. Toute l’existence de l’individu est définie 
par l’enchaînement de cause à effet, c’est-à-dire le caractère inéluctable et logique des 
correspondances entre l’existence et les forces telluriques et cosmiques. Cependant, l’individu 
croit que l’intervention positive du féticheur peut rompre cette “inévitabilité” dans la chaîne et 
favoriser le sort du consultant. Consulter le féticheur devient un simple geste qui coïncide avec 
les croyances profondes de l’individu – la trajectoire linéaire de la vie, les interventions 
incessantes des forces extérieures et surnaturelles sur notre propre trajectoire, et surtout la 
vision manichéenne du monde : la lutte entre le Bien et le Mal.3    
Le féticheur intervient pour rétablir l’ordre rompu par un événement malheureux ou 
insolite qui est renvoyé à “l’intervention des forces maléfiques”4. Il est ainsi consulté pour 
diagnostiquer les causes d’un malheur et pour ensuite fournir un remède capable de 
contrecarrer les effets des puissances malfaisantes. 
Ce personnage, défini comme un “intercesseur auprès des forces naturelles et 
surnaturelles”5, recourt à “des procédés exceptionnels relevant de l’intervention immédiate du 
surnaturel”6 dans le but d’aider les êtres humains à dépasser leurs incertitudes existentielles, à 
travers une réconciliation du corps à l’âme et de l’individu au monde. Selon ECHENIM, son 
apparition à l’intérieur de la narration romanesque, “se présente par des constants passages du 
                                                 
1
 Mohamed TAÏFI, Le refus ambigu : étude du roman africain d'expression française, Casablanca, Afrique Orient, 
2003, p.117. 
2
 Kester ECHENIM, art.cit. p. 13.  
3
 Ibidem, p. 17. 
4
 Ibidem, p. 18. 
5
 Ibidem, p. 13.  
6
 Ibidem, p. 13.  
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‘réel’ à l’‘irréel’, du naturel au surnaturel et surtout par deux niveaux de discours, traduisant le 
caractère exceptionnel de ce thème romanesque”1. Le critique soutient que l’intervention de ce 
thème dans la narration ferait basculer le récit entre “le fantastique et le réel”2, puisque le 
féticheur est celui qui a affaire à “tout ce qui sort de l’ordinaire, […] aux interactions 
permanentes entre le monde des humains et le monde des génies, des esprits, des ancêtres, 
etc.”3. Or, même si ce rapport entre le visible et l’invisible se fonde sur des “interactions 
permanentes” – en harmonie aussi avec la vision du monde africaine qu’on a décrite dans les 
chapitres précédents – le critique souligne pourtant que ce genre de relation sortirait de 
l’ordinaire, ce qui montre l’impasse qui caractérise ce genre d’analyse.  
La figure du féticheur se caractérise par toute une série de traits qui le distinguent des 
hommes ordinaires, ces attributs n’étant pourtant pas forcément attirants. La description du 
féticheur est très présente déjà dans les textes classiques de la littérature africaine, dont on va 
fournir quelques exemples. Certains auteurs, comme Seydou BADIAN, en proposent une image 
entourée de mystère et de vérité mystique, bien que les doutes concernant ses capacités 
surnaturelles soient narrativisés. Dans Noces sacrées
4
 par exemple, le personnage du 
féticheur, est montré à partir de deux différents points de vue : la perspective du Père Dufrane 
et celle du protagoniste. Le Père blanc respecte profondément le féticheur Fotigui, tout en 
étant obligé à cacher son admiration pour ses facultés : 
Fotigui est à la fois homme de science et de religion. Il était porteur des semences que la vie et 
les anciens ont fécondées. Les Dieux l’ont choisi pour interprète. Il traduit leurs volontés et 
prévient leurs désirs. Il est investi de pouvoirs surnaturels. C’est un élu. Ce qu’il dit vient des 
Dieux. Il voit avec leurs yeux, agit avec leurs bras. C’est un prophète. Pour le commun des 
Occidentaux, c’est un “charlatan”, un “sorcier”, un point c’est tout. Mais moi que l’Afrique a 
instruit, je sais qu’il n’est rien de tout cela. Toutefois, je ne le lui montre jamais.5  
La certitude manifestée par le prêtre blanc – attitude paradoxale mais non 
exceptionnelle, comme nous le montrerons dans notre analyse – s’oppose nettement au 
scepticisme du docteur africain, qui, à partir de son enfance mais surtout après avoir effectué 
ses études en France, s’éloigne des “vues de son père sur le « patrimoine ancestral »”6, 
“convaincu, comme le disait l’instituteur, que ce […] n’était que fruit de l’obscurantisme, de 
                                                 
1
 Ibidem, p. 14.  
2
 Ibidem, p. 14.  
3
 Ibidem. 
4
 Pour une analyse approfondie de l’œuvre de Seydou BADIAN, nous renvoyons à Liana NISSIM, Marco 
MODENESI, Silvia RIVA, op. cit., (chapitre “‘L’homme n’est rien sans les autres hommes’. L’opera di Seydou 
Badian”). Voir aussi l’article de Benedetta COLLINI, “Noces sacrées de Seydou Badian et les sociétés d’initiation 
bambara”, in “Ponti/Ponts” n. 7, 2007, pp. 21-40. 
5
 Seydou BADIAN, Noces sacrées, Paris, Présence africaine, 1977, pp. 67-68. 
6
 Ibidem, p. 98. 
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la superstition, cause du retard de l’Afrique”1. Contraint pourtant par les circonstances qui le 
voient obligé à faire face à une “terrible affaire”2 concernant les conséquences du vol d’un 
masque N’Tomo, il ne peut s’abstenir de faire appel au savoir du père et de ses compagnons. 
Parmi ceux-ci, figure le maître Tiémoko-Massa, qui est ainsi décrit : 
Le vieux était au pied du manguier, sur une peau de chèvre usée qu’il avait apportée avec lui. 
À côté, un fauteuil vide dédaigné. Il portait le boubou de cotonnade jaune sale de la brousse. 
Un bonnet de même tissu et de même couleur. Il avait un chasse-mouche autour du poignet 
droit.
3
 
Comme on le voit dans cette description, la singularité du féticheur passe aussi par un 
accoutrement peu soigné ou, en d’autres cas, simplement très pauvre : il s’agit souvent d’un 
vieillard (et donc pour cela très respecté en Afrique), mal habillé et “l’air inoffensif”4, auquel 
l’on n’attribuerait normalement pas des pouvoirs extraordinaires. Le chasse-mouche, ainsi que 
“le vieux sac tout crasseux en bandoulière” et “un long bâton noueux”5 sont des éléments qui 
reviennent souvent dans la représentation de ce personnage.  
En ce qui concerne les capacités de Tiémoko-Massa, il est défini à travers des propos 
qui laissent entrevoir les doutes du protagoniste, qui ne se réfère qu’aux dires des gens pour 
commenter la puissance de cet individu : “Tiémoko-Massa était considéré comme un maître. 
De nombreux citadins, fonctionnaires et commerçants, le consultaient pour la solution de 
leurs difficultés. On le chantait. On le craignait. Un homme puissant”6. Le docteur reste 
pourtant en attente de l’aide de “ce singulier personnage qui paraissait, par les signes 
[divinatoires] auxquels il avait le regard rivé, entretenir un dialogue avec des êtres du fond de 
la terre”7. Petit à petit, le protagoniste finit par accepter la réalité du lien que Tiémoko-Massa 
entretient avec l’invisible ; c’est seulement à la fin du récit, après un bref entretien avec Père 
Dufrane, qu’il s’aperçoit de l’identité du vieux compagnon de son père avec le féticheur 
Fotigui dont lui avait parlé le prêtre blanc : “Tiémoko-Massa ? Au fond j’aurais dû m’en 
douter. Il ne s’agit pas d’un nom, mais d’un titre qui signifie ‘Maître puissant’”8. 
C’est dans le sillage de cette figuration positive du personnage du féticheur, que se 
situent certaines des évocations de celui-ci dans le corpus étudié. 
Gaston-Paul EFFA, dans Je la voulais lointaine, décrit cette figure en présentant “le 
                                                 
1
 Ibidem, p. 99.  
2
 Ibidem, p. 107. 
3
 Ibidem, pp. 124-125. 
4
 Ibidem, p. 156. 
5
 Ibidem, p. 133. 
6
 Ibidem, p. 125. 
7
 Ibidem, pp. 132-133. 
8
 Ibidem, p. 155. 
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maître de cérémonie”1 qui l’a baptisé traditionnellement lors de sa naissance : “un vieillard 
édenté, un peu borgne, accompagné de la sorcière du village […]. Son accoutrement était 
dépareillé, une botte au pied droit, une épaule nue, un pantalon dont la jambe était retroussée 
jusqu’au genou et une cordelette garnie d’amulettes autour du cou”2. Dans cette description, 
le narrateur souligne, du point de vue physique, le caractère bizarre de cet individu : aux 
éléments rencontrés dans les textes de BADIAN, s’ajoute ici le port d’amulettes. Ces objets 
magiques reviennent même dans un roman précédent d’EFFA, dans lequel le féticheur est aussi 
appelé “sorcier”3 : “cette ombre ambiguë, arborant un collier d’amulettes comme autant 
d’imaginaires racines qui la reliaient aux mânes”4. Dans ce roman, intitulé Mâ, un chapitre 
entier (“Les féticheurs”, pp. 102-106) est consacré à cette figure : 
Lorsque je pense aux féticheurs, c’est le visage de Souleyman qui m’apparaît, les cheveux 
longs, tressés, le nez cassé, l’ébène des yeux. Je le vois, assis sur une chaise dans la cour 
autour d’un feu, figure fantomatique souvent menacée dans l’oublieuse mémoire des vivants. 
[…] De lointaines sensations me troublaient ; je me souvenais que tout féticheur se lève à 
minuit et à quatre heures du matin, pour procéder à des ablutions rituelles d’écorce de ravia, 
un arbre magique aux pouvoirs de guérison, car leur peau ne doit jamais entrer en contact avec 
l’eau. Les ornements linéaires, incisées à même la peau, dessinent d’énigmatiques symboles 
que seuls entendent les chevaux.5 
Dans ce passage, l’accent est porté sur les pratiques mystérieuses du féticheur, entouré 
d’une aura énigmatique. La défense du contact avec l’eau pour garder ses capacités 
surnaturelles souligne le caractère extraordinaire de cette figure, qui se distingue de son 
entourage. La présence d’un féticheur entraîne souvent un sentiment de frayeur, due à la 
capacité de ce personnage de connaître les pensées d’autrui, de pouvoir mieux comprendre 
l’univers et ses règles et d’agir sur celles-ci.  
Le protagoniste du roman d’EFFA, Obama, est le petit-fils du féticheur du village : son 
grand-père lui lègue, avant de mourir, la responsabilité de posséder le ‘sac totémique’, 
symbole du savoir traditionnel. Aucune description minutieuse n’est fournie au lecteur ; 
l’aïeul Élé est tout simplement défini par ses qualités : “tout le monde l’appelait de son nom 
de tribu : ‘Élé’, l’arbre. […] Nous étions fiers de ses qualités : sec par l’écorce, humide par la 
sève, Élé avait le privilège de relier terre et ciel, faire alliance avec le feu”6. Le narrateur, en 
commentant la façon dans laquelle son ancêtre est mort (laissant entendre qu’il s’agit d’un 
choix précis), souligne sa bonté :  
                                                 
1
 Gaston-Paul EFFA, Je la voulais lointaine, Paris, Actes Sud, 2012, p. 11.  
2
 Ibidem, p. 11.  
3
 Gaston-Paul EFFA, Mâ, Paris, Grasset, 1998, p. 105. 
4
 Ibidem, p. 106. 
5
 Ibidem, p. 103. 
6
 Gaston-Paul EFFA, Je la voulais lointaine, cit., p. 75.  
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Mourir assis prend un autre sens lorsqu’il est accompagné par la pluie, signe de bénédiction : 
jusqu’à sa mort, mon grand-père était donc resté surhumainement bon et charitable. Chez 
nous, toute froide qu’elle est, la pluie court toujours après le départ de l’homme juste.1 
 Le côté extraordinaire de cette figure est ici souligné par l’adverbe “surhumainement” 
qui accompagne les deux adjectifs signalant la bienfaisance de cet homme.  
Chez Gaston-Paul EFFA, le féticheur jouit d’un certain respect de la part de tous, qui 
s’accompagne d’une profonde peur de ne pas lui rendre l’honneur qu’il mérite et de risquer 
ainsi une punition terrible :  
Chez les Fangs, on ne regarde pas dans les yeux un féticheur. Même quand on les regarde par 
hasard, la légende dit que le petit pli impatient de leurs sourcils se forme aussitôt, leurs yeux 
deviennent durs, les lèvres nerveuses, signe que le malheur s’abattra bientôt sur vous.2 
 L’interdit relatif au regard signale de façon très évidente l’attitude de grand respect 
que l’on garde vis-à-vis d’un être si puissant et doué de pouvoirs surnaturels : le regarder droit 
dans les yeux signifierait se montrer hardi jusqu’à le défier. De plus, comme on le verra par la 
suite, l’importance accordée au regard est révélatrice de la référence au don d’une vue tout à 
fait particulière possédée par cet être et à la capacité d’agir sur les autres à travers les yeux.  
Dans La vie en spirale, le protagoniste consulte un devin-féticheur au nom de Fa 
Kébuté, un vieillard au “corps cassé par le poids des ans”3. Le narrateur n’emploie pas les 
termes ‘devin’, ‘féticheur’ ou ‘marabout’ pour le caractériser, bien que dans la narration cette 
figure soit sollicitée pour ses capacités de divination et pour la fabrication d’un talisman 
capable de protéger le héros pendant ses activités illicites de ‘sikipat’, c’est-à-dire de 
trafiquant de cannabis. Le féticheur ne parle pas le wolof mais le mandingue et le consultant 
est obligé de recourir à la traduction de son copain. Encore une fois, il s’agit d’un homme très 
vieux : 
Fa Kébuté était un vieillard décharné, à la peau parcheminée, la chevelure et la barbe blanches 
comme de la percale. Ses yeux vifs, flamboyants, éclairaient un visage dont le front bombé 
révélait une grande intelligence. Il nous reçut, assis en tailleur sur une peau de buffle, au 
milieu de sa case éclairée par une bougie. Les salutations durèrent trente minutes. Comment 
allez-vous ? La santé ? Les enfants ? La famille ? Les parents ? L’hivernage ? Ça mourait pour 
renaître comme les vagues au bord de la mer.
 4 
 
Le féticheur consulté ne demande pas d’être payé, au contraire c’est Ndooy, après la 
visite, qui demande le prix des services offerts. Mais Fa Kébuté répond en invitant le jeune 
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homme à lui donner ce qu’il veut, “selon [son] cœur”1. L’aspect monétaire se révèle tout à fait 
secondaire dans le cas de ce devin, qui paraît sincèrement intéressé au destin du protagoniste, 
ce qui ne représente pas la norme dans l’ensemble des descriptions de féticheurs du corpus. 
D’ailleurs, le gris-gris que le féticheur lui procure paraît le protéger jusqu’au moment où il 
disparaît à cause de l’inattention du personnage (v. infra2).  
 Le roman de NDIONE met aussi en scène une figure de “rebouteux”3 ou guérisseur – 
consulté après l’accident de voiture qui blesse le protagoniste et tue trois de ses amis – qui, à 
son tour, est une figure très positive : 
Le guérisseur devait avoir une quarantaine d’années. Il détenait son pouvoir, nous avait 
renseigné le vieux qui nous avait dirigés, de son oncle maternel, mort à un âge fort avancé 
sans laisser d’enfants. Il enleva le sparadrap, localisa du bout des doigts l’endroit, sur ma 
poitrine, où la douleur était exquise, et posa un diagnostic identique à celui du médecin de Rio. 
À la place du pansement, il m’enduisit d’un mélange de poudre végétale et de corps gras tout 
en récitant à voix basse des formules incantatoires.      
– Cette nuit, tu ne fermeras pas l’œil, fit-il. « Ils » viendront ressouder les os. Tu connaîtras la 
douleur. Mais demain matin, tu seras complètement guéri.
4
  
 Son pouvoir se manifeste par sa connaissance, qui lui permet de déterminer le 
diagnostic correct, par sa science des propriétés curatives des plantes et par son savoir 
exotérique, qui lui permet d’entrer en contact avec des puissances surnaturelles – celles qui 
“viendront ressouder les os” – à travers le recours aux “formules incantatoires”. L’action du 
guérisseur entraîne des résultats positifs : la nuit s’avère, en effet, caractérisée par la douleur 
et le délire, mais le jour suivant Ndooy se réveille complètement guéri : “Je me levai du lit. Ô 
miracle ! je constatai que je ne ressentais rien à la poitrine. Je pouvais respirer sans sentir que 
je respirais, faire tout mouvement sans ressentir aucune douleur. Comme si mes côtes ne 
s’étaient jamais fracturées”5.  
 De même que Fa Kébuté, le guérisseur ne demande pas une récompense onéreuse : 
“ses honoraires s’élevaient au prix d’un paquet de bougies, une valeur de trois cents francs. 
Maam Yabey et Désirée voulurent l’obliger à prendre d’avantage ; il refusa, arguant que, s’il 
prenait plus, il perdrait son pouvoir”6.  
Dans En attendant le vote des bêtes sauvages d’Ahmadou KOUROUMA, un long espace 
textuel
7
 est consacré à la figure de Bokano Yacouba, marabout du dictateur Koyaga : il est 
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défini comme un “marabout-guérisseur […], un fabricant d’amulettes, un inspiré créateur de 
paroles de prière de protection”1 et, “le chapelet toujours au cou et le Coran ouvert à la 
main”2, il se caractérise par sa dévotion et son profond dévouement spirituel. Fin connaisseur 
des “dix arts divinatoires”3, il n’appartient pas à la catégorie des escrocs : 
Comme marabout, Bokano Yacouba était aussi entier qu’un tronc de baobab et plein comme le 
djoliba au fort de l’hivernage. […] Le chômage conduit actuellement dans nos villes beaucoup 
d’astucieux, de nombreux menteurs aux langues mielleuses à exercer la divination sans en 
avoir le don. […] Le don de la divination est un plein privilège que l’omniprésent réserve à 
quelques élus. Bokano était de ceux-là.
4
  
Être singulier au statut d’élu, le marabout “n’[a] pas de nom”5, Bokano étant un 
surnom qui signifie “le chanceux”6, parmi les nombreuses appellations attribuées au marabout 
par les habitants du village dans lequel il s’établit, qui ignorent son nom : 
Le guérisseur des possédés, le réalisateur des choses impossibles étaient quelques-uns des 
surnoms de Bokano. Dans toutes les montagnes et très loin dans les plaines on célébrait son 
érudition dans le maraboutage, le Coran et les arts divinatoires. Il manipulait avec bonheur et 
réussite les prophéties de Mahomet qu’il tirait du Coran. Les djinns et les âmes des ancêtres ne 
lui taisaient aucun de leurs secrets quand ses doigts les interrogeaient par le sable de la 
géomancie.
7
 
La caractérisation de ce personnage s’avère initialement positive : la digression porte 
non seulement sur une description de ses qualités, sur sa probité, sur sa dévotion à Allah, mais 
aussi sur les circonstances de sa “révélation”8 pendant un rêve nocturne et de son acquisition 
– par le vouloir d’Allah – d’une ancienne copie du Coran et d’un aérolite, les deux objets 
étant doués du pouvoir de protéger leur porteur. Le personnage de Bokano est donc 
indiscutablement une figure de privilégié, qui bénéficie de la protection d’Allah, aussi bien 
que des esprits des ancêtres. D’ailleurs, il agit en intercesseur entre l’humain et le divin, rôle 
qu’il estime lui être exclusif : 
Un des dogmes de Bokano aussi dur que les séants du vieux cynocéphale était que les 
implorations de tout individu ne pouvaient atteindre Allah. On ne s’élevait et parvenait à se 
faire entendre par Allah sans se présenter dans un minimum de propreté corporelle, de probité 
morale. Accéder au Tout-Puissant avec ses prières relevait d’une profession d’expérience et 
d’intelligence. Une profession qui avait ses exigences. Bokano perpétuellement était en 
ablutions ; il n’usait, ne consommait que le propre, le probe ; éloignait de lui tout ce qui 
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pouvait être entaché d’un soupçon de péché, une ombre de dol, une pointe de mensonge. Il ne 
se nourrissait que de ce qu’il avait lui-même semé ou récolté. Ne buvait que de l’eau qu’il 
avait lui-même tirée des entrailles de la terre. Ne se couvrait, ne s’habillait et ne chaussait 
qu’avec ce qu’il avait tissé, confectionné, tanné et cousu.1 
 Malgré l’accent porté aux aspects positifs de ce marabout, la narration présente 
toutefois des éléments qui peuvent ternir légèrement l’aura positif entourant ce personnage. 
Par exemple, le paragraphe qui suit le passage qu’on vient de citer souligne ironiquement le 
rôle actif non pas du marabout (qui dit ne se nourrir que du fruit de son labeur) mais de ses 
disciples, qui, au lieu de se consacrer à la prière – besogne entièrement accomplie par le seul 
marabout – “atteignaient Allah (la lueur) par le travail”2. Ensuite, une partie du récit 
concernant Bokano est assurée par lui-même : convoqué par le commandant blanc de la 
colonie, le marabout “récite une histoire que le commandant écoute avec le scepticisme du 
civilisé”3. À la fin de son récit, le texte s’interrompt par un blanc suivi de l’évocation de la 
réaction du commandant : 
Le commandant blanc, malgré les longues explications de tous les agents noirs musulmans, ne 
fut pas convaincu. Il ne crut pas. […] Il ordonna une enquête. Confidentiellement le 
commandant apprit que Bokano pouvait faire partie d’une secte de musulmans intégristes ; des 
intégristes qui, au Soudan français et en Haute-Volta, avaient massacré des Européens.
4
 
 Les découvertes du commandant ne peuvent que restituer au lecteur une vision un peu 
plus atténuée de la sainteté de cette figure : l’homme paraît appartenir à une secte5 qui a 
d’ailleurs opéré plusieurs meurtres parmi les Blancs. Bokano est, après tout, “un 
mystificateur”, comme le souligne NDINDA : “Bokano crée un vide autour de sa propre 
personne pour rendre plus épais le mystère sur ses origines. […] Il veut faire croire aux 
hommes qu’il sort de nulle part, qu’il est une production sui generis de la nature. En fait, le 
flou est créé pour donner plus de crédibilité à ses prétendus pouvoirs surnaturels”6. 
Le renversement poursuit dans la description de l’attitude du marabout vis-à-vis de la 
mère de Koyaga, Nadjouma, qu’on lui amène parce que “possédée”7 à la suite d’une demande 
de mariage : 
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La thérapeutique simple, rapide et efficace du marabout exorciseur ne variait guère : la 
bastonnade, les volées, la fustigation quel que soit le patient. Il murmura des versets du Coran, 
se leva et voulut s’approcher de la patiente mais s’arrêta. Au nom d’Allah, la maman de 
Koyaga était belle. Une très belle femme ! Ella avait préservé la corpulence de jeune fille : ses 
seins pointaient comme les mangues crues des premiers jours d’avril ; ses muscles saillaient 
durs et ses fesses avaient la rondeur et la consistance d’une marmite de fonte. Le pagne était 
négligemment noué ; le marabout exorciseur s’embrouilla dans les sourates, toussa et se reprit 
plusieurs fois pour dénombrer les Allakoubarou et aligner les bonnes incantations. […] Le 
marabout fit signe à un de ses talibets qui récita des incantations et crachota sur le long nerf de 
bœuf qu’il arborait, s’approcha et de toute sa force cingla la possédée. La patiente glapit et 
détala. Elle courut si vite que le pagne tomba ; le marabout eut encore le loisir d’apprécier le 
corps de la jeune femme. Dans un réflexe aussi inattendu que tardif, il fit porter le pagne et la 
fit revenir. Elle se présenta décemment vêtue devant le préau, aussi saine d’esprit que de corps. 
Exorcisée.
 1
  
La jeune mère est décrite à partir de la perspective du marabout : la focalisation 
interne permet de relever le regard, chargé de désir, que le personnage porte sur la femme. La 
description de Nadjouma ne présente donc aucune référence à son état de possession, mais se 
concentre sur les détails physiques relevant de la dimension érotique et sensuelle. La vue de 
cette femme bouleverse profondément Bokano, qui paraît perdre temporairement ses facultés 
d’exorciseur (il “s’embrouilla dans les sourates, toussa et se reprit plusieurs fois”) et réagit 
avec “un réflexe aussi inattendu que tardif” à la perte du pagne de Nadjouma. La narration 
poursuit en évoquant les soins particuliers que le marabout réserve à la femme : 
Habituellement le marabout ne s’intéressait plus aux fous et possédés exorcisés sous les coups. 
Tout le monde remarqua qu’exceptionnellement il traita Nadjouma avec beaucoup de 
révérence et de paternité. […] Pour confirmer son exceptionnel intérêt pour la malade, le 
marabout commanda qu’une des cases réservées aux hôtes de marque soit attribuée à 
Nadjouma. Le marabout, de retour sous le préau, justifia tant de soins et de traitements de 
faveur. À certains signes, le marabout s’était aperçu que la patiente était une bienheureuse, une 
élue. Elle était née avec les dons de la divination, était possédée par le génie de la divination, 
le Fa. Le marabout allait la retenir quelques mois dans sa ferme pour l’instruire dans la 
divination de la géomancie.
2
  
La récurrence des termes relevant du champ sémantique de l’exception 
(exceptionnellement, révérence, exceptionnel, hôtes de marque, traitements de faveur) 
caractérise l’attitude de Bokano vis-à-vis de la mère de Koyaga. En même temps, la 
justification apportée par Bokano pour tant d’intérêt est partiellement affaiblie par la 
connaissance de la part du lecteur du désir refoulé qui anime le marabout. 
L’incapacité de dominer ses instincts sexuels est l’élément qui entraîne définitivement 
le lecteur à corriger l’image de ‘saint’ attribuée précédemment à Bokano. En effet, la faculté 
d’entretenir un contact continu avec le monde de la divinité est strictement liée à la nécessité 
d’un détachement physique, mais aussi mental, du domaine des besoins matériels et 
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‘grossiers’. Obnubilé par le désir sexuel, le marabout semble perdre son entendement des 
choses spirituelles : 
Plusieurs mois après leur séparation, le marabout continuait à penser à la jeune femme. Elle 
l’empêchait, quand il le voulait, d’entrer en entier, corps et âme dans Allah, le Tout-Puissant. 
Le marabout avait l’habitude, entre 2 heures et 3 heures du matin, après les intenses prières de 
rhirib de icha, de sortir de sa case, de rester sur le seuil pour scruter le ciel. Il trouvait dans les 
nuages entre les étoiles des signes de l’indéfinissable et de l’ineffable. Cette quête par 
plusieurs fois avait été gâtée par l’irruption inopportune, blasphématoire, des images de la 
jeune femme. Il retrouvait dans le ciel le regard de la jeune femme, ses muscles, son pagne à 
moitié dénoué et même… Le marabout arrêtait sa quête, disait quatre-vingt-dix-neuf fois 
sarafoulahi (le pardon d’Allah), s’imposait quelques jours supplémentaires de sévères jeûnes 
comme pénitence. 
1
 
Ce manque de contrôle sur les pulsions érotiques chez une figure spirituelle n’est 
toutefois pas isolé
2
 : il revient comme élément central sur lequel se construit une image très 
négative du personnage. Dans Les soleils des indépendances, toujours de KOUROUMA, le 
personnage de Tiékoura, le féticheur, est un être emblématique de la dégénération 
contemporaine, auteur d’un viol terrible sur la jeune Salimata juste après son excision rituelle. 
Le personnage est ainsi décrit, à travers le regard de la jeune fille, qui garde un souvenir 
évidemment terrible de cet homme :  
En vérité, quand même il n’aurait pas rappelé le viol, Tiécoura dans la réalité nue était un 
bipède effrayant, répugnant et sauvage. Un regard criard de buffle noir de savane. Les cheveux 
tressés, chargés d’amulettes, hantés par une nuée de mouches. Des boucles d’oreilles de 
cuivre, le cou collé à l’épaule par des carcans de sortilèges comme chez un chien chasseur de 
cynocéphales. Un nez élargi, épaté, avec des narines séparées des joues par des rigoles 
profondes comme celle qui se creusent au pied des montagnes. Des épaules larges de 
chimpanzé, les membres et la poitrine velus. Et avec en plus les lèvres toujours ramassées, 
boudeuses, les paroles rapides et hachées, la démarche dandinante, les jambes arquées. Fils et 
petit-fils de féticheur né et nourri dans les sacrifices et les adorations, il traînait, harmattan et 
hivernage, le fumet des égorgements et des brûlis, il ruminait le silence des mystères et le 
secret des peines. Un homme dont l’ombre, la silhouette et l’effluve même de très loin 
suffisaient pour que Salimata ait la nausée, l’horreur et le raidissement.3 
 Dans le même roman, d’ailleurs, une autre figure, celle du “marabout sorcier Hadj 
Abdoulaye”4 renvoie à ce même aspect. Figure emblématique de la rencontre entre la 
Tradition africaine et l’Islam – “il usait de trois pratiques : traçage de signe sur sable fin 
(évocation des morts), jet de cauris (appel des génies), lecture du Coran avec observation 
d’une calebasse d’eau (imploration d’Allah)”5 – il est consulté par Salimata à cause de sa 
stérilité. À la place de l’argent dont elle ne dispose pas, elle lui offre de s’occuper des tâches 
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domestiques, non sans un brin de malice : 
Même s’il nuitait dans les cieux, parlait au génie comme à un copain, un homme restait un 
enfant. Il a suffi ensuite de rouler deux fois les fesses, de papilloter des yeux, de décocher un 
sourire, un rire pour ramollir et casser le formidable marabout. D’une voix d’innocent il pétilla 
des propos insolites et embrouillés : « Il y allait de sa dignité de la guérir de la stérilité. Si le 
mari se prouvait irrémédiablement impuissant : Alors ! Alors ! …il faudrait… Allah juge aussi 
les intentions. » […] D’ailleurs, devant Salimata, Abdoulaye vint à perdre son maintien de 
marabout ; son visage se gonflait d’un sourire chaleureux et parfois il prenait la voix d’un tout 
petit garçon.
1
 
  Après l’égorgement des sacrifices, le marabout, troublé par les “vapeurs érotiques 
inopportunes [qui] faillirent boucher [son] inspiration”2, tente d’avoir un rapport sexuel avec 
Salimata, qui – revivant par ailleurs l’événement traumatique du passé – se défend du viol et 
poignarde Abdoulaye.  
 À côté du motif érotique, un autre élément qui contribue à fournir une représentation 
négative de ces figures d’intercession avec l’invisible est leur soif d’argent et de biens. Dans 
son étude sur l’instrumentalisation des pratiques ésotériques dans les romans d’Ahmadou 
KOUROUMA, OUÉDRAOGO remarque la présence constante du motif économique dans la 
production littéraire de cet auteur
3
. En effet, déjà dans Les soleils des indépendances, le 
féticheur Balla se distinguait par sa richesse acquise grâce à ses pratiques mystiques : 
Fétichiste parmi les Malinkés musulmans, il devint le plus riche, le plus craint, le mieux 
nourri. Vous les connaissez bien : les Malinkés ont beaucoup de méchancetés et Allah se 
fatigue d’assouvir leur malveillance ; beaucoup de malheurs, et Allah s’excède de les guérir, 
de les soulager. Alors, au refus d’Allah, à son insuccès devant un sort indomptable, le Malinké 
court au fétiche, court à Balla. Le fétiche frappe, même parfois tue. Et le malveillant client de 
Balla paie et sacrifie aux fétiches ; la victime aussi, ou ses héritiers, pour arrêter la destruction 
d’un sort maléfique accroché à la famille. Tous les deux. En deçà ou au-delà du marigot il y 
avait de l’herbe à brouter pour Balla. Pour les malheurs éloignés ou non ; pour les maladies 
guéries ou non ; l’on paie toujours ; toujours l’on sacrifie le poulet, le bouc. Bref, par 
n’importe quel chemin cela sortait ou entrait, tout rapportait, tout bénéficiait à Balla. C’était 
son secret. Voilà pourquoi le vieux fauve gros et gras avait survécu et résisté.
4
 
Ironiquement, le narrateur dévoile le “secret” de Balla : qu’il soit interpellé pour jeter 
un sort ou pour annuler son effet malfaisant, il gagne toujours de l’argent. Mais si dans ce cas 
Balla ne fait que profiter de la tendance du peuple à recourir au féticheur devant le “refus 
d’Allah”, il existe toute une catégorie d’escrocs qui, sans avoir de dons spirituels, font 
semblant d’être des experts des techniques occultes. Comme le dit BERTÉ, “depuis 
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l’occidentalisation et la monétarisation de l’économie, ce sont donc des charlatans qui se sont 
substitués aux vrais marabouts, exploitant sans vergogne la naïveté des populations au sein 
desquelles ils continuent de vivre”1. Un exemple de ce type d’escroc nous est offert par la 
représentation d’un faux marabout dans La vie en spirale. Mama Yabey, la grand-mère de 
Ndooy, protagoniste du roman, désire l’amener chez un “marabout”2 pour qu’il aide son petit-
fils à abandonner le “mauvais chemin”3 qu’il est en train de parcourir et qui l’a entraîné dans 
les vices de l’alcool et de la drogue : 
Elle insista sur le fait qu’à Sambey Karang, ceux qui s’adonnaient à ces deux vices étaient 
méprisés, déconsidérés et, à leur mort, iraient en enfer. 
– Je sais que tu ne le fais pas exprès. Certainement, on t’a « travaillé » pour te détruire. Et têtu 
comme tu es, tu ne portes pas de grigri, tu ne bois pas d’eau bénite ! 
– Et ça ! fis-je en lui indiquant mon talisman donné par Fa Kébuté. 
– Éloigne-toi de moi avec ce morceau de cuir, lança-t-elle. […] Ndooy Njañ Maali Maram, on 
veut te perdre en te poussant sur le chemin des mécréants. Le marabout me l’a confirmé ; il est 
très fort. […] J’ai été le voir ce matin même, après la prière. Je lui ai déjà payé trente-cinq 
mille francs et deux pagnes, il m’a donné deux bouteilles d’eau bénite. Tu dois te baigner avec 
l’une et boire l’autre, après on ira le voir.4 
Bien qu’il ne croie absolument pas à la possibilité que quelqu’un ait pu le ‘travailler’ 
pour lui causer des ennuis ou pour le pousser à boire ou à fumer, il obéit néanmoins aux 
instructions de la grand-mère, “pour tempérer les inquiétudes de Mama Yabey”5. Ensuite, il 
part avec elle pour rendre visite à cet individu, à qui la femme a déjà versé une forte somme 
d’argent. La scène de la rencontre avec cet homme, bien évidemment filtrée par le regard du 
narrateur, Ndooy, fournit au lecteur plusieurs détails qui révèlent la mauvaise foi du marabout. 
Celui-ci, reçoit le protagoniste et sa grand-mère à l’intérieur d’une villa qu’un notable lui 
permet d’occuper, pendant qu’il est “en train de prendre un solide et copieux petit déjeuner”6 : 
C’était un bel homme, portant beau la cinquantaine, bien soigné de sa personne. Il était habillé 
d’un imposant grand boubou en basin gommé qui fit un grand « froufrou » lorsqu’il se leva à 
notre arrivée, pour nous accueillir avec beaucoup d’empressement. Comme on le fait avec une 
cliente qui débourse naïvement trente-cinq mille francs et deux pagnes pour du vent !
 7
                                                                                                                                                                                                                                                                              
En continuant à manger, il interroge la grand-mère sur les effets de l’assomption de 
l’eau bénite, “d’un ton docte, une cuisse de volaille entière enfoncée dans sa bouche”8. Puis, 
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jouant avec les craintes de la vieille femme, il affirme avoir “vu”1 l’envie des ennemis de 
Ndooy qui les a poussé à lui “jet[er] un sort”2 et propose promptement ses services :  
Je peux lui faire un talisman qui le protégera contre tous ses ennemis, fussent-ils nombreux 
comme les feuilles des arbres. Jusqu’à la fin de sa vie, il ne touchera pas une seule pincée de 
cette mauvaise herbe, ne boira plus une seule goutte d’alcool. Seulement, cela coûtera cher…3 
Maam Yabey, inquiète, promet d’accepter n’importe quel prix pour voir le jeune 
homme libéré de ces maléfices. Cela réjouit le marabout qui, après avoir terminé son repas, se 
lève de la table “en rotant trois fois”4. Dans cette atmosphère, qui est loin d’être chargée de 
mystère ou de respect pour cette figure de marabout, le narrateur insère une phrase qui 
apparaît comme un commentaire de l’escroquerie de cet individu : “le poisson était bien ferré, 
il fallait le tirer hors de l’eau”5. À cette intervention suivent, en effet, les propos du marabout 
qui justifie le coût onéreux de ses services par la difficulté du travail à faire contre des 
“ennemis […] nombreux et [qui] ne se reposent pas”6, ce qui accentue l’impression d’avidité 
de cet individu crapuleux et sordide. Mais, au moment où la grand-mère sort son porte-
monnaie pour le payer, Ndooy se jette au cou du “charlatan”7 : le récit s’arrête brièvement 
pour introduire la réflexion du narrateur sur le statut de ce qu’il définit “fils de chien”, 
“truand”8 :  
Un escroc, un filou que je connaissais bien pour l’avoir rencontré plusieurs fois à la Terrasse, 
un bordel du quartier Champ des courses à Rio. Une fois, il s’était présenté à l’abord d’un taxi 
en location, au marché de Rio, comme étant l’envoyé d’un grand chef religieux. En un éclair, 
il avait récupéré auprès des fidèles une importante somme d’argent et avant que quelqu’un qui 
l’avait bien reconnu ait pu prévenir la foule, il avait réussi à décamper. 9  
C’est ainsi que l’on dévoile la véritable identité de ce marabout : il est un “escroc”, 
d’ailleurs lui-aussi alcoolisé et fumeur de cannabis. Après avoir obligé l’homme à restituer à 
Maam Yabey les pagnes et l’argent qu’elle lui avait donnés, Ndooy l’interroge sur l’identité 
de son fournisseur de drogue et établit un nouveau contact pour son commerce clandestin. 
Paradoxalement, au lieu d’éloigner son petit-fils du commerce de cannabis à travers le recours 
au marabout, la pauvre femme lui permet de l’élargir.  
Un autre exemple de figure de médiateur très exigeant du point de vue de la 
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récompense de son intervention est Frère Ouakala dans Les honneurs perdus de Calixthe 
BEYALA, le “prêtre vaudou”1 consulté pour obtenir des gris-gris par la protagoniste et 
Ngaremba, sa patronne, à Paris
2
. Une femme s’approche des deux consultantes, leur demande 
quelle requête elles veulent adresser à Frère Ouakala et leur explicite le prix des services du 
prêtre :  
Frère Ouakala vient de la lointaine contrée Yoruba pour vous laver de vos disgrâces. Djùdjù 
exige : un coq blanc, trois chèvres, deux moutons, six mètres de tissu-wax et mille francs.  
– Mais…, commença Ngaremba. 
– J’ai pas d’argent, dis-je. 
– Vous n’avez pas le choix, dit la vieille Négresse. Personne ne peut dicter sa conduite aux 
dieux. 
– Au téléphone, vous n’aviez pas dit que… 
– Que quoi ? explosa la vieille Négresse. Quand vous allez chez le médecin, y allez-vous les 
mains vides ? 
Ngaremba n’eut pas le temps de répondre que le gladiateur se précipita et nous arracha nos 
sacs à main. Il en vida le contenu et s’accroupit : « Ça c’est pour l’esprit Kong, il s’essuie le 
derrière qu’avec du fric », dit-il, en faisant un tas de nos billet de banque. Il ramassa aussi nos 
cartes Orange, puis nous coula un regard complice en montrant les dents : « Le petit Jésus a 
besoin de tickets pour prendre le métro. » Puis ses yeux vitreux accrochèrent nos poudres et 
rouges à lèvres : « Pensez-vous que ça ferait plaisir à la Vierge ? » Comme personne ne lui 
répondait, il dit : « Finalement, quelques bricoles pour payer son entrée au paradis, c’est 
presque gratuit ! »
 3
 
  
 Les deux figures, la vieille Négresse et le gladiateur (“un gros Nègre à l’allure de 
boxeur [avec] une jupe semblable à celle des gladiateurs”4), qui représentent les ‘assistants’ 
du prêtre, se montrent assez indélicats, voire agressifs, dans la demande de la récompense, 
tandis que Frère Ouakala ne s’occupe que du rituel et ne parle pas. Sa description est limitée à 
peu de lignes et met en relief le caractère assez banal de sa personne, en dépit de l’attention 
que ses fidèles lui prêtent : “il n’était que de voir le frémissement de la foule pour 
s’apercevoir que l’apparition de frère Ouakala n’annonçait rien qui vaille. Frère Ouakala était 
long et sec. Sa peau noire luisait et sa barbichette semblait avoir été sculptée dans son menton. 
Ses yeux ne fixaient aucun détail”5.  
La caractérisation négative du personnage du féticheur ou du marabout peut être reliée 
aussi à son désir de maintenir le pouvoir découlant du mystère entretenu par la connaissance 
des pratiques occultes et par le recours à une langue inconnue. Ceci est le cas, par exemple, de 
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Bizenga, “le féticheur-guérisseur, l’oncle maternel de Mankunku”1 dans Le feu des origines 
d’Emmanuel DONGALA. Le roman présente deux figures de féticheurs : Bizenga et son neveu 
Mankunku, le protagoniste, liés, dans un premier temps, par une normale relation maître-
disciple, mais qui devient successivement conflictuelle. Le premier est décrit dans son acte de 
se montrer au public, après avoir, à portes closes, “appliqu[é] des pressions à des points 
particuliers”2 au père souffrant de Mankunku, qui est ainsi soulagé de ses douleurs : 
L’oncle se vêtit d’une belle toque de léopard, mit autour de son cou des colliers sur lesquels 
étaient attachés des plumes d’oiseaux divers, des dents et des ongles de félidés, des sachets 
contenant des mélanges de cheveux, de poudres, de coquillages… Il s’installa théâtralement 
devant le malade, une queue de buffle à la main, et demanda à Mankunku d’ouvrir les portes et 
les fenêtres afin que la foule puisse l’admirer dans son petit royaume. 
Ah, qu’il était puissant, le féticheur Bizenga ! Sûr de lui et dominateur, il parle, s’agite, 
apostrophe les hommes et les esprits. Il trempe la queue de buffle dans une jarre d’eau, en 
asperge la salle, emplit sa bouche de vin de palme qu’il crache aux quatre coins de la place. 
Mauvais esprits, éloignez-vous, sorciers en quête de corps à manger, si vous ne lâchez pas le 
père de Mankunku je vous tuerai, vous savez qu’il n’y a aucun secret pour moi, je vois ceux 
qui se cachent derrière cette maladie et je leur dis solennellement devant le village réuni que, 
si d’ici quarante-huit heures ils n’ont pas lâché ce malade qu’ils tiennent entre leurs dents, je 
les dénoncerai publiquement et demanderai aux ancêtres de durement les frapper à leur tour… 
Tchk, tchk, tchk, il recrache du vin par les fenêtres ouvertes, ding, ding, ding, tintinnabulent 
ses clochettes et ses grelots. Aujourd’hui, que mes paroles suffisent à calmer ce malade, que la 
puissance de mes mots repris en écho par les ancêtres rende la force au père de Mankunku…3  
 Après avoir soigné le père de Mankunku – par des gestes qui ne paraissent pas relever 
de la dimension surnaturelle – à l’ombre des regards de la foule, il prépare successivement la 
mise en scène de son pouvoir de guérisseur : c’est à ce moment-là qu’il se pare de colliers, de 
talismans et d’une toque de léopard4. Ensuite, comme le signale l’adverbe “théâtralement”, il 
met en scène son pouvoir de guérisseur par des actions dont lui seul connaît la signification : 
il se montre à tous comme le chef et le “dominateur” de “son petit royaume”. D’ailleurs, ses 
mots soulignent ses capacités de détecter les responsables du malaise de l’homme, son lien 
avec les ancêtres, auxquels il adresse ses invocations. La puissance du féticheur est relevé par 
l’“assistance respectueuse de son pouvoir”5 (l’exclamation “Ah, qu’il était puissant, le 
féticheur Bizenga !” ne provient pas du narrateur, qui, au contraire, paraît assez désabusé) 
dont fait partie aussi le jeune Mankunku. Celui-ci admire, dans un premier moment, 
l’assurance de son oncle, dont il décide de devenir le disciple : c’est ainsi que, encore enfant, 
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le protagoniste acquiert le statut de “nganga”1. Ce terme, signifiant “celui qui sait : savant, 
féticheur, guérisseur”2, signale encore une fois le lien entre le pouvoir exercé par le féticheur 
et son savoir mystique, que Bizenga prétend être le seul à posséder. En effet, celui-ci, 
“contrairement à ses prédécesseurs, gardant jalousement et monnayant sans vergogne ses 
connaissances, avait fait croire au peuple que le savoir était un don réservé à quelques 
hommes”3. 
Peu de temps après, pourtant, Mankunku perd son “admiration de néophyte”4 envers 
l’oncle, trouvant “même béotiennes ses façons d’agir, cette façon d’insister lourdement sur ce 
qu’on lui devait”5 – encore une fois on entrevoit le motif de l’argent6 – mais surtout il se rend 
compte de la réticence de l’oncle à lui transmettre ses connaissances, pour le maintenir “sous 
sa dépendance”7. D’ailleurs, “depuis la révélation qu’il avait vécue lors de la crise de 
saturnisme de son père, il arrivait très facilement à déceler les moments où les paroles de 
Bizenga franchissaient la frontière ténue qui sépare la connaissance vraie du charlatanisme”8. 
Ces constatations incitent Mankunku, naturellement doué d’une intelligence et d’une capacité 
d’intuition hors du commun, à compléter son savoir à travers des expériences qui relèvent 
presque de la méthode scientifique et qui lui permettent de mettre en doute le pouvoir de son 
maître : 
Son oncle lui avait enseigné la règle d’or de tout acte de guérison : faire appel chaque fois aux 
ancêtres car c’était finalement eux qui guérissaient ; si on ne le faisait pas, non seulement le 
malade risquait de mourir, mais le guérisseur lui-même pouvait en pâtir. Mais Mankunku 
expérimenta des médicaments sur des malades sans invoquer les ancêtres. Il fit ainsi une 
découverte qui allait le marquer […] profondément : il existait des médicaments qui pouvaient 
guérir seuls, sans l’aide des ancêtres. Il triomphait secrètement, c’était sa manière à lui de 
bousculer les puissants.
9
  
 Ne voulant pas garder pour lui-même ses découvertes, il les partage avec tout le 
monde et de façon complètement gratuite, ce qui engendre une réaction terrible chez 
Bizenga :  
Contrairement à son oncle qui préservait ses connaissances de toute indiscrétion, il se mit à 
publier, à diffuser ces découvertes aux gens du peuple et à leur apprendre comment se soigner 
eux-mêmes ; grâce à lui, des vieux vécurent une jeunesse avec de jeunes épouses dynamiques, 
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